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RESUMO

E com profundo respeito e senso de responsabilidade ancestral que me apresento nessa tese.
Faco-0 ndo apenas como uma discente em educacao, mas a partir da totalidade do meu ser:
como mulher negra, mae e lalorixa. Esta tese €, portanto, um ato de insurgéncia epistémica,
uma vez que nasce de um corpo-territério que historicamente foi relegado a condi¢éo de objeto
de estudo, e raramente reconhecido como sujeito produtor de ciéncia. Ao assumir meu lugar de
fala, esta pesquisa desafia deliberadamente a hegemonia da branquitude e a suposta
neutralidade que por séculos silenciaram saberes outros dentro da academia. Este trabalho é a
prova viva de que a ciéncia pode e deve ser forjada a partir de nossas existéncias, transformando
0 que era margem em centro, e o que era siléncio em conhecimento potente e validado. E a
partir deste lugar, que foge ao contexto hegemdnico, que proponho um dialogo rigoroso e
profundo sobre as préticas educativas que emanam das mulheres de axé, afirmando a
encruzilhada como um espaco legitimo de producdo de conhecimento. Esta tese posiciona-se
como uma investigacdo que se rebela de maneira singular no campo da Ciéncia da Educagéo,
ao analisar a pluralidade social e cultural da educacdo dinamizada por mulheres de axé em suas
comunidades de terreiro na grande Aracaju/SE. Como protagonistas da investigacdo, as
mulheres de axé, sdo reconhecidas como intelectuais e professoras de uma educacdo antirracista
que floresce a margem dos sistemas formais de ensino dentro dos terreiros de candomblé na
regido da grande Aracaju/SE. O trabalho parte da constatacdo de que a historia e a estrutura
social brasileira, marcadas por mais de 500 anos de um projeto de dominagédo patriarcal e
racista, impuseram um modelo hegemonico de controle que normatizou a vida e 0s saberes. Em
contraposicdo a esse projeto civilizatorio, a investigacdo aprofunda-se nos intersticios sociais e
culturais onde se forjaram e ainda se fortalecem nesses espacos de resisténcia ressignificados
pela cultura religiosa do candomblé afrobrasileiro. Nesses territdrios, a continuidade da
existéncia de grupos sociais subalternizados é garantida por meio de préaticas educativas
préprias, decolonizadas e fundamentadas em outras epistemologias. Esta pesquisa demonstra
gue a educacdo praticada nos terreiros transcende o modelo escolar tradicional, constituindo-se
a partir das realidades, das memorias individuais e coletivas e da partilha de saberes, conforme
preconiza Walsh (2017) sobre a necessidade de praticas pedagogicas decoloniais.
Metodologicamente, a tese firma-se na abordagem qualitativa em educacéo e adota a oralitura,
na esteira de Martins (2021), como o0 método central para a coleta e analise das narrativas. Por
meio de entrevistas semiestruturadas, as vozes e as historias de vida das mulheres de axé
revelam a esséncia de uma pedagogia ancestral. Os resultados apontam que a educacéo por elas
praticada ¢ um ato politico de combate a discriminacdo social, racial e ao racismo religioso.
Conclui-se gque essa educacdo ancestral, subsidiada por saberes transmitidos entre geracdes e
dinamizados pelas experiéncias de vida, ndo apenas preserva uma identidade cultural, mas
também institui uma perspectiva de equidade e dignidade nas rela¢cdes humanas. Desta forma,
a tese oferece uma contribuicdo impar ao campo cientifico, ao validar e enaltecer a poténcia
dos terreiros como espacos de producdo de conhecimento e de formagdo de sujeitos criticos e
conscientes de sua historia e de seu poder de transformacéo.

Palavras Chaves: Educacdo; Mulheres de Axé; Terreiro de Candomblé; Ancestralidade;
Feminismo.
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ABSTRACT

It is with profound respect and a sense of ancestral responsibility that | present myself in this
thesis. | do so not only as a student of education, but from the totality of my being: as a Black
woman, a mother, and an lalorixa. This thesis is, therefore, an act of epistemic insurgency, as
it emerges from a body-territory that has historically been relegated to the condition of an object
of study and rarely recognized as a subject capable of producing science. By claiming my place
of speech, this research deliberately challenges the hegemony of whiteness and the supposed
neutrality that for centuries has silenced other forms of knowledge within academia. This work
is living proof that science can and must be forged from our existences, transforming what was
once the margin into the center, and what was once silence into powerful and validated
knowledge.It is from this place, which escapes the hegemonic context, that | propose a rigorous
and profound dialogue about the educational practices that emanate from the women of axé,
affirming the crossroads as a legitimate space for the production of knowledge. This thesis
positions itself as an investigation that rebels in a singular way within the field of the Science
of Education, by analyzing the social and cultural plurality of education as dynamized by
women of axé in their terreiro communities in the greater Aracaju/SE region. As protagonists
of the investigation, the women of axé are recognized as intellectuals and teachers of an
antiracist education that flourishes at the margins of formal educational systems within
candomblé terreiros in the greater Aracaju/SE region. The work begins with the understanding
that Brazilian history and social structure, marked by more than 500 years of a patriarchal and
racist project of domination, imposed a hegemonic model of control that normalized life and
knowledge. In opposition to this civilizational project, the investigation delves into the social
and cultural interstices in which forms of resistance were forged and continue to be strengthened
in these spaces re-signified by the Afro-Brazilian candomblé religious culture. In these
territories, the continuity of the existence of subalternized social groups is ensured through their
own educational practices, decolonized and grounded in other epistemologies.This research
demonstrates that the education practiced in the terreiros transcends the traditional school
model, constituting itself from the realities, the individual and collective memories, and the
sharing of knowledge, as Walsh (2017) advocates regarding the need for decolonial pedagogical
practices. Methodologically, the thesis is grounded in a qualitative approach in education and
adopts oraliture, following Martins (2021), as the central method for collecting and analyzing
the narratives. Through semi-structured interviews, the voices and life stories of the women of
axé reveal the essence of an ancestral pedagogy. The results indicate that the education they
practice is a political act of combating social and racial discrimination and religious racism. It
is concluded that this ancestral education, supported by knowledge transmitted across
generations and dynamized by lived experience, not only preserves a cultural identity but also
establishes a perspective of equity and dignity in human relations. In this way, the thesis offers
a unique contribution to the scientific field by validating and exalting the power of the terreiros
as spaces of knowledge production and the formation of subjects who are critical and conscious
of their history and of their power to transform it.

Keywords: Education; Women of Axé; Candomblé Terreiro; Ancestrality; Feminism.
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RESUMEN

Es con profundo respeto y con un sentido de responsabilidad ancestral que me presento en esta
tesis. Lo hago no solo como una estudiante de educacion, sino desde la totalidad de mi ser:
como mujer negra, madre e lalorixa. Esta tesis es, por lo tanto, un acto de insurgencia
epistémica, ya que nace de un cuerpo-territorio que histéricamente fue relegado a la condicion
de objeto de estudio y rara vez reconocido como sujeto productor de ciencia. Al asumir mi lugar
de habla, esta investigacion desafia deliberadamente la hegemonia de la blanquitud y la
supuesta neutralidad que durante siglos silenciaron otros saberes dentro de la academia. Este
trabajo es la prueba viva de que la ciencia puede y debe forjarse a partir de nuestras existencias,
transformando lo que era margen en centro, y lo que era silencio en conocimiento potente y
validado. Es desde este lugar, que se aparta del contexto hegemonico, que propongo un didlogo
riguroso y profundo sobre las practicas educativas que emanan de las mujeres de axé, afirmando
la encrucijada como un espacio legitimo de produccidn de conocimiento. Esta tesis se posiciona
como una investigacion que se rebela de manera singular en el campo de la Ciencia de la
Educacion, al analizar la pluralidad social y cultural de la educacion dinamizada por mujeres
de axé en sus comunidades de terreiro en la gran Aracaju/SE. Como protagonistas de la
investigacion, las mujeres de axé son reconocidas como intelectuales y maestras de una
educacién antirracista que florece al margen de los sistemas formales de ensefianza dentro de
los terreiros de candomblé en la region de la gran Aracaju/SE. El trabajo parte de la constatacion
de que la historia y la estructura social brasilefia, marcadas por mas de 500 afios de un proyecto
de dominacion patriarcal y racista, impusieron un modelo hegemonico de control que
normativizd la vida y los saberes. En contraposicién a ese proyecto civilizatorio, la
investigacion se profundiza en los intersticios sociales y culturales donde se forjaron y ain se
fortalecen estos espacios de resistencia resignificados por la cultura religiosa del candomblé
afrobrasilefio. En estos territorios, la continuidad de la existencia de grupos sociales
subalternizados se garantiza mediante practicas educativas propias, decolonizadas y
fundamentadas en otras epistemologias. Esta investigacion demuestra que la educacion
practicada en los terreiros trasciende el modelo escolar tradicional, constituyéndose a partir de
las realidades, de las memorias individuales y colectivas y del intercambio de saberes, conforme
plantea Walsh (2017) sobre la necesidad de practicas pedagdgicas decoloniales.
Metodoldgicamente, la tesis se fundamenta en el enfoque cualitativo en educacion y adopta la
oralitura, en la linea de Martins (2021), como método central para la recoleccién y el analisis
de las narrativas.A través de entrevistas semiestructuradas, las voces y las historias de vida de
las mujeres de axé revelan la esencia de una pedagogia ancestral. Los resultados sefialan que la
educacidn practicada por ellas es un acto politico de combate a la discriminacién social, racial
y al racismo religioso. Se concluye que esa educacion ancestral, sustentada por saberes
transmitidos entre generaciones y dinamizados por las experiencias de vida, no solo preserva
una identidad cultural, sino que también establece una perspectiva de equidad y dignidad en las
relaciones humanas. De esta forma, la tesis ofrece una contribucion Unica al campo cientifico,
al validar y enaltecer la potencia de los terreiros como espacios de produccién de conocimiento
y de formacion de sujetos criticos y conscientes de su historia y de su poder de transformacion.

Palabras Clave: Mujeres de Axé; Terreiro de Candomblé; Educacion; Ancestralidad;
Feminismo.
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1. CAMINHOS DE UMA PESQUISA DECOLONIAL ESCRITA POR UMA MULHER
NEGRA DE AXE

Esta proposta de pesquisa estabeleceu por objetivo compreender a educacdo em sua
pluralidade social e cultural, dinamizada por mulheres de axé em suas comunidades de terreiro

presentes na regido da grande Aracaju/SE.

Essa temética esta profundamente interligada a minha trajetoria pessoal e comunitaria.
Sou uma mulher negra periférica, originaria de um pequeno estado da regido Nordeste desse
nosso Brasil, Sergipe, meu territorio mie, mas a cabaca Utero ancestral que me gestou é a Africa.
Falar na ancestralidade que me compde é anunciar quem sou e qual territério me frutifica em
valores e concepgdes. O candomblé na minha caminhada de vida, aponta as possibilidades e ao
mesmo tempo define, a cada tempo, no espaco cultural concernente as préaticas religiosas
candomblecista, a composicdo da professora que estou me constituindo, passo a passo, como

uma educadora antirracista e antissexista.

Ao apresentar minha trajetoria, quebro os estigmas e toda carga colonial imposta e
sobreposta as meninas negras, no que se refere ao acesso a educacgéo escolar. Sou fruto de um

misto de educacdes, de saberes e conheceres que se fizeram ao andar.

A Educacdo Tecnoldgica teve um papel decisivo na minha vida, na perspectiva de
valorar e qualificar o que fiz e 0 que produzi. Formada em Gestdo de Turismo no ano de 2012
pelo Instituto Federal de Educacdo Tecnoldgica de Sergipe — IFS, conheci dentro dessa

instituicdo, o valor da investigacao e producao académica.

Ao estudar e investigar os quilombos e suas potencialidades no campo do Turismo
Social, me deparei com um territorio detentor de uma histéria e elementos que podem mobilizar
a atividade econdmica de lazer que é o Turismo, bem como, a partir dessa proposicéo, a funcéo
social de romper com os valores de branquitude que modela a beleza dos espacos, para que
esses possam, ndo somente fazer aluséo a cultura europeia de beleza tornando-a padréo. Nesse
movimento, construimos o artigo cientifico condicionante para a obten¢do do diploma de
formacéo de nivel superior em Gestor em Turismo intitulado “Territorio e Identidade Local:
cultura de matriz africana do quilombo Mussuca (Laranjeiras/SE) na perspectiva da atividade

turistica’”.
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Esse encontro técnico com as letras, 0s papéis e o registro da historia pertinente a
ancestralidade negra brasileira em didspora, estimulou a busca por compreender ainda mais a

histria do povo negro.

Nessa intencionalidade, ingresso no programa de PoOs-Graduacdo latu sensu em
Educagéo, Género e Direitos Humanos, no ano de 2017 pela Universidade Federal da Bahia -
UFBA, onde construi um didlogo sobre como desenvolver planos estratégicos de atividades
emancipatdrias, visando a sustentabilidade estrutural dos grupos culturais, e empoderamento
das mulheres em meio aos processos de resisténcia e conservacdes das tradicdes culturais de
matriz africana, tomando como experimento para investigacdo o Grupo de Afoxé intitulado
OMO OXUM presente na cidade de Aracaju/SE. A producéo resultante desse debate intitulou-
se de “Experimento de organizacao social do género em meio as acGes culturais de matriz
africana em Aracaju/SE” e foi apresentado como requisito final para obtencdo do diploma de
especialista. Ao falar dos terreiros de candomblé, sobre mulheres negras, interpondo uma triade
com a educacdo, encontrei praticas que educam e corroboram com a formacao cidada de tantos

individuos.

Em paralelo a essa formacdo, inicio a Licenciatura em Historia, pela UNIASSELVI, no
ano de 2019, perfazendo o caminho para a docéncia. Retomo o desejo de compreender a historia
de maneira mais profunda, em especial a Historia da Africa, continente que me move em virtude
de tantas histérias que ndo foram contadas, mas impressa em nossa pele, uma histéria que
necessitamos detalhar. No periodo de estudos, produzimos um artigo cientifico, como requisito
béasico para a concluséo do curso intitulado “Racismo e género: a sala de aula como espago de

agoes de combate a intolerdancia’.

Meu percurso se desenvolve no ambito da investigacdo sobre questfes raciais, que me
permite, em alguma medida, contribuir para que mudancas sociais e politicas ocorram,
compreendendo que a prépria possibilidade de escrita mais subversiva e posterior socializagdo
com a comunidade académica, contribui para essa ruptura de valores epistémicos hegemonicos

eurocéntricos de producao do conhecimento.

Ao vivenciar o processo de selecdo de Mestrado dentro do Programa de Pos — Graduacéo
em Educacdo da Universidade Federal de Sergipe no ano de 2019, segui nesse mesmo entrelace

da ancestralidade e da educacdo instituida legalmente como formal, ousando alterar as formas
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candnicas de producéo cientifica pautada nos valores eurocéntricos (Maldonado-Torres, 2019)
e de branquitude (Bento, 2022).

A Autoetnografia experiéncia na iniciacédo para o Orixa e seus processos educativos
(Mesquita, 2019), foi a dissertacdo que produzi. Apontei na pesquisa, a partir da narrativa
autobiografica de um processo inicidtico vivenciado dentro dos costumes e tradicdo do
candomblé, o terreiro como espaco educador, bem como as experiéncias vivenciadas dentro
dele, como movimentos educativos. A producdo dessa dissertacdo teve como territério de
investigacdo o Abassa® Sao Jorge, terreiro de candomblé presente na periferia da cidade de
Aracaju/SE, no qual vivemos o processo de iniciagdo para o orixa Ewa. Esse orixa?, em alusio
aos elementos da natureza, corresponde as chuvas. Deusa da adivinhagéo, senhora de grande

beleza, encantamento e regente das possibilidades. Dona de mistérios. (Martins, 2006).

Para chegar a essa compreensdo do terreiro enquanto espaco educador, utilizei a
metodologia da Autoetnografia (Calvas, 2012), elemento da pesquisa que se destaca frente aos
métodos hegemdnicos de construcdo cientifica. Mas ndo poderia ser diferente, a pensar que essa
producdo se caracterizou como uma producao de carater epistémico decolonial (Maldonado-
Torres, 2019), e nessa perspectiva cumpriu o papel de construcdo inovadora dentro das
investigacOes, até aquele momento, construidas dentro do programa de po6s-graduacdo em
educacéo da Universidade Federal de Sergipe.

Para Caputo (2012), o terreiro de candomblé, se constitui como um espaco educador, ao
entender que seus processos e rituais, incidem de informacdes transmitidas de geracdo a
geracdo, seguindo costumes e dinamicas que possibilitam operacionalizar e ressignificar
valores sociais e culturais, fomentando uma ferramenta importante na constituicdo humana que
é a educacdo. Por meio desta, a manutencdo dos costumes e tradi¢cdo sdo viaveis, assim como,

a formacéo cidada e religiosa dos mesmos ocorre de forma gradativa.

! Abassa abrange o significado de casa segundo a oralidade.

2 Orixa: “Orisa que significa para o povo lorub4, “o senhor da nossa cabega, for¢a poderosa da natureza que nos
d& suporte fisico e espiritual. Na nacdo Fon as divindades chamam-se Voduns e, na nacdo Bantu, recebem o
nome de Inquices. E através dessas divindades que o mundo se revitaliza e regenera o seu equilibrio e a sua
harmonia. Criac¢éo divina de Olorun, nosso Deus supremo, 0s orixas sdo os intermediarios entre ser divino e
onipotente e os homens”. Seguindo a orientagio da escrita do referido autor, apresento a escrita da letra s, dentro
da palavra Orisa sem uma pontuacéo abaixo para com a letra (Mauricio, 2014, p. 80).
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O processo de selecdo para o Programa de Pds-Graduacdo em Educacdo da
Universidade Federal de Sergipe, realizado no ano de 2021 para inicio das atividades no
segundo semestre desse mesmo ano, significou mais uma grande etapa nessa nossa formacéo,
tanto educacional como pessoal. Entendo que, no lugar de uma mulher negra que sou e diante
de meu historico de vida, continuar os estudos, significa romper com muitas barreiras que a

minha existéncia e origem social apresenta e desejamos superar.

A pandemia da COVID-19, ainda estava ativa e todas as normas e proibicdes, quanto a
aglomeraces de pessoas, com vistas a coibir a contaminacéo viral, ocorria no pais, e por esse
motivo todo o processo ocorreu de forma virtual. Ndo menos tenso que outros processos
presenciais de selecdo, esse processo demandava uma grande energia, por ocorrer quase
concomitante a defesa da dissertacdo de mestrado que ocorrera no dia quatorze de maio do ano
de 2021. Na assertividade de continuar a discussdo sobre Educacédo e Diversidade, ndo havia
duvidas sobre a linha de pesquisa que poderia me acolher dentro do extenso programa propondo
uma construcao de tese, onde a investigacdo envolvesse minha trajetoria de vida, atuacéo e lutas
sociais. Essa pontuacdo que descrevemos, reflete a empreitada de pensamentos e emocdes
injetada na construcdo da proposta do projeto de tese, que se configurou no campo das

epistemologias de género e estudos decoloniais. Mas qual o cerne dessa proposta?

Inicialmente, detalhei toda essa escrita propondo uma investigacéo intitulada Narrativas
de préticas educacionais de terreiro vivenciadas por corpos dissidentes. Esse foi 0 projeto que
apresentei e objetivava compreender como o0s corpos dissidentes de género e sexualidades
interagem na educacdo praticada nos terreiros, considerando 0s aspectos hierarquicos que

envolvem os costumes e ritualisticas praticados naquele espaco religioso.

Com essa proposicao, iniciei 0 doutoramento no campo da educac¢do, compreendendo
gue é importante continuar a investigacdo dentro dos terreiros de candomblé e que muitas
perguntas instigam uma construcéo cientifica, a fim de questionar modos de vida padronizados
e coloniais que ainda sdo preponderantes na sociedade. Estas producbes padronizadas
colonialmente, interferem diretamente nas construgdes metodoldgicas, métodos e instrucoes
legais que regem as diretrizes e praticas educacionais, incidindo na invisibilizacéo,
inferiorizacdo e subalternizacdo das experiéncias e saberes de grupos sociais historicos e
racialmente excluidos, nos motivando a produzir um conhecimento questionador dessa

realidade imposta.
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Mas para todos os encontros, também existem desencontros. Nessa perspectiva, a
historia de aprendizado construida durantes as leituras e os encontros afetuosos do grupo de
pesquisa em Educacao, Historia e Interculturalidade - GPEHI/UFS, me provocou a retomar uma
paixao que sdo os estudos, leituras e escritos sobre mulheres. Esse interesse, que existia desde
a selecdo do mestrado, e que foi alterado no decorrer do curso, ficou adormecido, tendo agora
a oportunidade de retoméa-lo na escrita desta tese, onde didlogo com mulheres de axé, suas

epistemologias e experiéncias educativas de terreiro.

Chegado o momento de realizar sonhos, agora proponho esse estudo no campo da
educacdo, com as mulheres de axé, congruente as experiéncias vividas, as experiéncias de
outras irmas, também balizadas nas normas e técnicas das producbes académicas. Essa
investigacdo pode contribuir com uma ampliacdo de estudos no campo das epistemologias
decoloniais em territérios de comunidades tradicionais, que ainda ndo sdo amplamente
construidas e divulgadas, conforme levantamento das produc6es ja realizadas nos Gltimos dez

anos, nas diferentes plataformas de divulgacao de dissertacdes e teses do pais.

Portanto, reafirmo que o objetivo da proposta de tese emerge em decorréncia de
experiéncia de pesquisa desenvolvida durante o curso de mestrado, na qual procurei
compreender e refletir sobre as préaticas educativas presentes na ritualistica e no dia a dia do
terreiro de candomblé e, a partir dessa analise inicial, nasceram as inquieta¢des que motivam o
presente projeto de pesquisa. Essas inquietacdes se apresentam como possibilidade de
interpelacdo, para com a educacdo antirracista/decolonial, desenvolvida por mulheres nas
diferentes comunidades da regido da grande Aracaju/SE, que estdo inseridas e colaboram para
um modo de vida com maior equidade entre as diferentes culturas e sociabilidade dos seres

humanos.

Para esse espaco, intrinsecamente decolonial pela sua historizacdo formativa, que séo
os terreiros de candomblé, o pensar da professora Walsh (2017) sobre uma pratica educativa
insurgente, a qual constroi sua base no sentir, no pensar e nos modos de estar e ser dos
individuos no mundo, alicerca concretas possibilidades de uma educacéo outra, ao estabelecer,
para além dos parametros educacionais convencionais dos muros escolares, outros espacgos de
educacao mobilizados por tantos outros elementos, experienciados no cotidiano e no territério

comunitario, evidenciando sua histdria constitutiva.
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Essa educacéo praticada fora dos moldes colonizadores do saber, se constitui a partir
das realidades e dos saberes, que com os individuos e suas memdrias, possibilita a composicao
de uma aprendizagem compartilhada. Essa pratica, anuncia os caminhos que tomamos assento
para compreender a educacdo em sua pluralidade social e cultural, dinamizada por mulheres de
axé em suas comunidades de terreiro em Aracaju/SE, estabelecendo assim a pergunta
norteadora do estudo presente que €: Qual é a educacdo dinamizada por mulheres de Axé

em suas comunidades de terreiro em Aracaju/SE?

O terreiro de candomblé, como espaco educador, concebido pela cultura religiosa e
fundamentado na ancestralidade®, prepara seus iniciados, dentro da ritualistica, para se tornarem
“educadores”, fomentadores dos saberes ancestrais, conforme suas praticas de ensinamento e
inser¢do no mundo mistico-religioso, além de promover a insercdo desses saberes na sociedade,
legitimando-os como representantes culturais da relacdo afrodiasporica. Na perspectiva
educacional do candomblé, o saber ancestral, enuncia a valoragdo da coletividade, e 0 apresenta
como principio norteador desse espago educador, para além dos muros escolares. Mais que isso,
0s membros da comunidade, possuem em sua existéncia humana, o registro da ancestralidade

e da educacdo experienciada paulatinamente.

A forma organizacional do candomblé no Brasil (Carneiro; Curry, 2008a), constitui-se
pluralmente feminina, mas sem a negacdo da importante participagdo masculina. Essa dinamica
descendente de formas africanas de cultuar a natureza, somada a uma disposicao territorial e
cultural brasileira, que nos € peculiar, ressignifica o culto as divindades da natureza, frente ao
processo de escravizacdo do negro e descaracterizacdo de sua cultura. Assim, evidencia-se a
forma plural de organizagéo dos terreiros, onde aglutina-se o humano, escoriado pelos maus

tratos em sua sobrevivéncia, e resistente pela sua fé ancestral.

As primeiras casas de candomblé no Brasil, foram instituidas por mulheres
respectivamente: lya Nasso (Casa Branca do Engenho Velho); Mae Aninha (l1lé Axé Opb
Afonja) e Mae Senhora — umas das mais veneraveis iyalorixads (mée de santo) do Brasil. A

lideranca dessas mulheres negras e de axé, marcam o principio de formacdo dos terreiros de

3«0 culto dos ancestres é uma caracteristica invariante das religides negras. Se no culto nagb ele se destaca pela
aparicdo de Baba Egun, nos kerebatann jeje sdo cultuadas familias dos antepassados dos reis de Abomey e nos
cultos de origem Congo, como a Umbanda, eles se caracterizam pela manifestacdo nas sacerdotisas, nas giras de
Preto - Velho e Caboclo” (Luz, 2013, p. 78).
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candomblé no Brasil, mais especificamente, no territério do Estado da Bahia. Essa formacao
das casas de candomblé, se constitui em uma transgressao, dentro da sociedade brasileira, que
se caracteriza pelo regime patriarcal. Transgressao que evidencia o enfrentamento da opressao
social e econdmica, especialmente do racismo no pos “Abolicao da Escravatura” (Luz, 2002,

p. 15).

Para desenharmos os caminhos de construcdo dos escritos e consolidar o carater
cientifico da investigacdo, amparamo-nos na pesquisa qualitativa em educacdo (Bodgan;
Biklen, 1991), a qual prescinde de caracteristicas fundamentais em seu processo de composicao.
Ao estabelecermos o0 objetivo da investigacdo deve-se considerar as diversas experiéncias
educacionais, bem como a relevancia de todo material que contribui para 0 aumento do nosso

conhecimento referente as experiéncias vividas.

A pesquisa ao ser nomeada por qualitativa, acomete a obtencdo de dados de maneira
pormenorizada em sua descricdo referente as pessoas, aos locais e dialogos estabelecidos, de
modo a descrever as experiéncias e os fendmenos em suas cronologias. Para Flick (2004), a
pesquisa qualitativa em educacdo se concentra em investigar processos educacionais que
envolvem a crescente individualizacdo das formas de vida e diferentes padrées biograficos, que
consolidam processos intrinsecos a forma de educar convencional, instituidas pelas normas

eurocéntricas e fomentada nas distintas sociedades.

A analise dos dados dentro da pesquisa qualitativa, transcorre tedrico-
metodologicamente a utilizar instrumentos que permitam compreender falas, comportamentos
e fatos delineados em tempo e espaco, de modo a compor formas e modos de vida factiveis de

uma demanda educacional, social e cultural.

Nessa perspectiva e sob as lentes da fenomenologia (Mudimbe, 2019), nos propomos a
descrever e compreender os fendmenos ocorridos ao longo do tempo, considerando 0s
elementos constituintes do préprio cenario historico e cultural dos individuos envolvidos no
proprio fendmeno. A fenomenologia utilizada nos escritos do referido autor para descrever
sobre a gnose, filosofia e a ordem do conhecimento, a partir do territorio africano, faz registro
dos fendmenos fisicos e a0 mesmo tempo miticos da populacédo africana, que estdo envolvidos
em costumes e tradigdes e sdo narrados de geracdo para geragdo, no proposito de perpetuacdo

de sua existéncia.
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Desse modo, evidencia-se um contexto analitico para nossa investigacéo por trabalhar
com um territorio constituido em fendmenos arraigados em uma cultura afrodiaspérica,
procedente da construcdo de hipdteses, ou até mesmo de varias hipoteses, que acentua 0s
elementos narrativos e das possibilidades de interpretacdo dos fenémenos imbricados com o

territorio e os individuos, que em sua historicidade, comp&em o lastro da investigacéo.

A narracdo dos fenémenos vivenciados pelas participantes da pesquisa, que nos informa
a construcao cidada e religiosa de suas vidas, suas experiéncias, dissabores, injusticas e afetos
desfrutados em coletividade, confeccionam os fendmenos que nos propomos a compreender
com base na hermenéutica (Ricouer, 1987), como filosofia que orienta a interpretagéo e afasta
a possibilidade da neutralidade do investigador na descricdo e interpretacdo dos fatos, de

maneira a configurar-se iluséria essa pretensao e distanciamento dos fenémenos.

A composicao da andlise e escolha dos territdrios de investigacdo, ocorreram baseadas
em alguns critérios de inclusdo e exclusdo. Os critérios de inclusdo foram: pertencer e liderar
uma comunidade religiosa mediante processo iniciatico na cultura religiosa do candomblé;
situar-se na regido geografica da grande Aracaju/Se; compor uma organizacao da sociedade
civil e exercer aces ativistas socialmente; aceitar participar das pesquisas e apresentar as suas
narrativas historicas e acfes socioeducacionais; se identificar como mulher de axé em
detrimento do cerne do trabalho de investigacao e as pretensdes de mensuracdo e compreensao
das acOes realizadas pelas mesmas em suas comunidades. Os critérios de exclusdo foram; ndo
se identificar como mulher de axé e lideres de comunidades tradicionais da cultura religiosa do
candomblé, ndo aceitarem realizar seus relatos historicos para com as a¢Ges socioeducacionais

realizadas.

A escolha de duas casas partiu das oposicoes de localidade geografica dos terreiros, da
disponibilidade de suas lideres na colaboracdo e construcdo da investigacdo, da abrangéncia
que é o estudo de uma comunidade inteira e a vigente cultura dinamizada dentre estas, que para
nosso lastro e possibilidades temporal de investigacdo, duas analises possibilitariam tragar um

trabalho mais exequivel.

Ao delinear-se essa pesquisa, partimos da ideia central de um processo de investigagéo
empirica subsidiado pelas narrativas de pessoas que em suas localidades, se constituem pelas
experiéncias suscitadas de geracao a geracdo, conservando a partir das mesmas, modos de ser

e de estar no mundo, consubstanciando suas culturas tradicionais. Para esses grupos, 0s quais
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estiveram invisibilizados mediante concentracdo e dominio sociocultural e econdmico
eurocéntricos, esses modelos de vida e experiéncias social e cultural, estabelecidos em
diferentes territdrios explorados pelo processo colonizador de mundo, perfazem a hegemonia

de producéo de bens capitais (Flick, 2004).

A essa nova realidade de investigacdo cientifica dentro de um modelo de vida dindmico
em diferenciacdo de classes de cunho ndo hegemonico, a relevancia dos objetivos e atestacéo
instrumental de verificagdo, ndo mais se baseiam em processos dedutivos, e sim em processos

indutivos, ndo sendo pertinente a aplicacdo de hipdteses e questdes previamente dedutivas.

O texto esta organizado em cinco capitulos. A introducdo, intitulada Caminhos de uma
pesquisa decolonial escrita por uma mulher negra de axé, apresenta as nossas experiéncias
no contexto educacional e evidencia como o tema da investigacdo do projeto de tese emerge,
pautando o processo de dialogo com a producéo académica no campo do feminismo, do racismo
da educacdo e da religido de matriz africana. Nessa se¢do, consta a dindmica metodolégica que
foi instituida para alcancar os objetivos propostos, de modo a embasar a escrita, orientar o

trabalho de campo e constituir a analise pretendida.

A primeira secdo intitulada Da margem ao centro: os terreiros de candomblé
gestados por mulheres, contextualiza as narrativas historicas pertinentes ao processo de
escravizagdo dos negros africanos no Brasil, descritas estrategicamente para melhor
compreensdo da formacdo dos terreiros de candomblé. Essa secdo esta subdivida em duas
subsecdes: a primeira intitulada Diaspora africana e escravizacao sobre o Atlantico, na qual
discutiu-se teoricamente 0s conceitos de diaspora e como decorre 0 processo de escravizagdo
dos negros africanos trazidos para o Brasil em condi¢des subumanas, com vista a alimentar uma
mao de obra escrava e promover o acimulo de riqueza dos povos colonizadores. O objetivo
desse didlogo foi compreender em quais condicdes sociais, esse grupo de pessoas, ressignifica
seus valores culturais e organizam-se de modo a resistir as atrocidades vivenciadas nesse
processo de exploracdo. Na segunda subsecdo intitulada A Matrigestdo no candomble,
apresenta-se o conceito de matrigestdo e discorre sobre a histdria de construcdo dos terreiros de
candomblé no Brasil coordenados por mulheres. Ao resgatar essa dificil composicdo, a
proposta foi evidenciar o contexto do século XIX, mediante a repressao policial e intolerdncia
para com as religides que nao atendem ao regime do Cristianismo, religido lida como oficial no
pais conforme o processo de dominagdo dos portugueses e a imposi¢éo da sua cultura. Assim,

foi possivel destacar a importancia das mulheres de axé, na perspectiva da conservagdo dos
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costumes e tradicdo para com os modos de vida dentro dos terreiros de candomblé, e
ensinamentos que sdo disseminados na perceptiva antirracista dos membros integrantes dessas

comunidades.

A segunda secdo, Becos e vielas percorridas, apresenta o arcaboucgo tedrico e
metodoldgico da tese, as correntes filoséficas usadas na interpretacdo dos fenémenos narrados
pelas participantes, bem como a metodologia e os métodos empregados nessa caminhada. A
investigacdo se apresenta de cunho qualitativo (Bodgan; Biklen, 1994) no campo da educacéo
por enfatizar a descricdo dos fendmenos (Mudimbe, 2019) narrados pelas mulheres que
compuseram a investigacdo e no posicionamento cientifico empreendido ao elencarmos
categorias analiticas (Ricouer, 1987; O, 2021; Maldonado-Torres, 2019; Oliveira, 2021,). A
primeira subsecdo esta nomeada por VVozes que ecoam nos becos e vielas e discorre sobre o
conceito de oralidade como uma caracteristica fundamental das culturas africanas e afro-
brasileiras, a qual serve como principal meio de transmissdo de conhecimentos, valores e
historias. Esse fio condutor da nossa producdo cientifica, nos orientou para desenhar a estrutura
textual apresentada e compor as respostas das perguntas norteadoras estabelecidas para a
construcdo da tese. O desenho elucidado nos escritos dessa tese ancorou-se na metodologia da
Oralitura (Martins, 2021), leitura corporal, auditiva, temporal e afetiva das experiéncias que
mulheres historicamente invisibilizadas pela sociedade ocidental patriarcal (Lerner, 2019;
Lorde, 2021, Kilomba, 2019)

Na terceira secdo nomeada por Caminhos de inspiracdo: contextualizacdo e
significado das narrativas de mulheres de axé, apresenta-se a importancia das narrativas
(Lorde, 2021; Adichie, 2019) das mulheres de axé e sua relevancia na formacdo de uma
comunidade afrodiasporica, que em sua dindmica organizacional, apresenta diferentes valores
para com a politica de branquitude (Bento, 2022) e formas decoloniais (Maldonado-Torres,
2019) patriarcais de ser e de estar no mundo. Este capitulo esta dividido em duas subsecdes
como descritas a seguir. Na primeira, nomeada como Quem somos! lyalorixas no
Candomblé, discute-se a identidade cultural e a importancia das iyalorixas dentro do
candomblé. As iyalorixas, ou maes-de-santo, sdo as lideres espirituais que desempenham um
papel crucial na organizacdo e manutencdo dos terreiros. Analisamos como essas narrativas
influenciam os valores politicos e as abordagens decoloniais dentro das comunidades, com
énfase na hierarquia e senioridade do candomblé. A partir da perspectiva da ancestralidade
africana e da cultura afro-brasileira, essas narrativas sustentam uma educacdo outra que

fundamenta a existéncia dessas comunidades. A segunda subsecdo nomeada por O feminino
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sagrado estabelece como caminho de escrita a discusséo sobre o feminino sagrado na condigéo
de elemento central, dentro da instituicio do candomblé no Brasil. Essas mulheres
desempenham um papel espiritual de extrema relevancia, posicionadas como um elo entre o
visivel e invisivel, com caracteristicas peculiares pertinente ao corpo feminino e suas

potencialidades no campo da maternagem.

Na quarta secdo, intitulada Educagdo de Axé: Valores Educacionais e Saberes
Plurais essa aporta os diferentes valores educacionais e saberes presentes na educacgéo de axe,
discorridos de modo a considerar qual educacdo em sua pluralidade é praticada pelas mulheres
de axé. A descri¢do das abordagens metodoldgicas utilizadas para a analise das narrativas, 0s
procedimentos de codificacdo e categorizacdo de dados, a exemplos de categorias tematicas
encontradas, foram instituidos para identificar nos discursos das entrevistadas, a disposi¢édo
organizacional do terreiro de candomblé gestado por elas. Nesta secdo pretendemos apresenta-
la em duas subsecOes, descritas a seguir: A primeira intitulada de Ensinamos ao Acordar,
aprendemos ao Dormir, em que o didlogo foi constituido sobre a natureza continua e ciclica
da educacéo dentro das comunidades de terreiro, onde o aprendizado e 0 ensino Sao processos
constantes. Na segunda subsecdo nomeada por As narrativas e suas significancias no tempo,
estabeleceu-se a analise da matrigestdo e a matripoténcia (Oyéronké Oyéwumi, 2021) como
formas de resisténcia ao patriarcado, destacando a linguagem e suas implica¢6es educacionais

para uma abordagem educacional antirracista e antisexista.

Na quinta secdo apresentamos as impressdes de um dialogo que se baseia nas analises
das narrativas das entrevistadas, que apos identificacdo de pontos congruentes no discurso
delas, refletimos sobre qual processo de ensinar-aprender-ensinar é constituido dentro das
comunidades gestadas por elas. Ao identificar essas congruéncias, a discussao tedrica pauta-se
nas diferentes formas de educar dentro de comunidades regidas por uma outra Idgica cultural
ndo eurocéntrica, abrangendo outras metodologias e praticas do ensino/ aprendizagem,
estabelecidos por meio de uma educacdo plural e culturalmente fundamentada nas tradi¢des
ancestrais. A partir dessa analise, respondemos a pergunta norteadora da tese ratificando a

producdo em quest&o.

Ao final, apresentamos as bibliografias utilizadas ao longo da nossa caminhada de

escrita e os documentos anexos e apéndices produzidos.
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2. “DA MARGEM AO CENTRO”: UM CANDOMBLE FEMININO

A discusséo sobre os terreiros de candomblé nos descola do centro de um poder politico
baseado nos valores de branquitude e dinamizados conforme a centralidade das relacdes de
poder e acumulo de capital, bem como o local da concentragédo de riquezas nas maos da menor
parcela da populagdo, para as margens da sociedade, onde estdo aquelas comunidades
subjugadas, fisica e psicologicamente, em detrimento a sua condicdo racial e pertencimento

territorial.

Essa trajetoria torpe esta vivida e descrita nos corpos negros daqueles que foram
amordacados nos pordes dos navios negreiros e transcorreram em viajem sobre o Oceano
Atlantico, com destino a um “novo” territorio, a América do Sul. Esses corpos foram
manipulados por aqueles que exerceram o controle das colénias (portugueses, espanhdis e

holandeses) e nelas promoveram um genocidio de pessoas e da cultura local. (Malcom, 2022).

A histéria de escravizacdo de pessoas, em sua pluralidade territorial e cultural,
estabelece o cenario de nossas indagacdes presentes na construgdo de nossa tese, ao elencarmos
como protagonista da investigacdo, quem esteve e ainda esta situada na base de uma piramide
politica e econdmica, em condicdo de inferiorizacdo e subordinacdo. Essas sdo as mulheres,
mulheres negras e de axé, que sdo identificadas segundo marcadores sociais que as excluem

dos processos de promocédo da emancipagéo social.

A ideia central desse capitulo é possibilitar a compreensdo sobre o territério de
investigacao, sua instituicdo e o que o permeia culturalmente, com vistas a identificar as praticas
educativas promovidas pelas mulheres que os lideram, ao construirem as acGes educativas,

dentro e fora do préprio terreiro de candomblé onde estdo consolidadas como liderancas.

A composicdo historiogréafica das culturas africanas nas Américas e como essas
influenciam na construcdo dos terreiros de candomblé no Brasil, permitem a rememoracao e
ressignificacdo dessa cultura, enquanto espaco de multiplas aprendizagens, dinamizados por

uma cultura ancestral.

Ao mencionar os principios que regem um determinado grupo étnico em dedicacéo aos
estudos africanos, o historiador britanico Fage (1982) comp06s escritos sobre metodologia e pré-
historia da Africa. Esse escritor relata o valor do tempo para a populacdo africana, tanto na

individualidade quanto na coletividade, nos permitindo compreender a importancia da



26

ancestralidade para eles, bem como, a demarcacéo entre o fim do tempo corpdreo e a vida pos
morte, que é trabalhada por outros segmentos religiosos, diferentemente do processo judaico-

cristao.

Nessa situagdo o tempo néo é a duragéo capaz de dar ritmo a um destino individual; é
0 ritmo respiratdrio da coletividade. N&o se trata de um rio que corre num sentido
Unico a partir de uma fonte conhecida até uma foz conhecida. Nos paises tecnicamente
desenvolvidos, os proprios cristdos estabelecem uma nitida demarcagéo entre “o fim
dos tempos” e a eternidade. Isto talvez porque o Evangelho opde nitidamente este
mundo transitério ao mundo futuro, mas também é praticamente laicizado. Ora, em
geral o tempo africano tradicional engloba e integra a eternidade em todos os sentidos.
As geracdes passadas ndo estdo perdidas para o tempo presente. A sua maneira, elas
permanecem sempre contemporaneas e tdo influentes, se ndo mais, quanto o eram
durante a época que viviam. Assim sendo, a causalidade atua em todas as direc0es: 0
passado sobre o presente e o presente sobre o futuro, ndo apenas pela interpretacdo
dos fatos e 0 peso dos acontecimentos passados, mas por uma irrupgao direta que pode
se exercer em todos os sentidos [...] (Fage, 1982, p. 62)

Essa premissa institui a relacdo afrodiaspdrica que rege o cotidiano dentro dessas
comunidades africanas e afrobrasileiras, que sdo permeadas por trés elementos chaves: os

costumes, a tradicdo e o fio condutor desses elementos que é a oralidade.

H& uma linha ténue entre esses elementos que caracterizam o territorio e delineiam a
forma relacional de conservacdo da cultura que os movimentam. Nesse sentido, assumimos a
explicacdo que Hampaté Ba (1982) apresenta sobre como essa relagdo tripartite (costume +
tradicdo + oralidade) é dinamizada no coletivo segundo a histéria africana.

Quando falamos de tradicdo em relacéo a histéria africana, referimo-nos a tradicéo
oral, e nenhuma tentativa de penetrar a historia e o espirito dos povos africanos tera
validade a menos que se apoie nessa heranca de conhecimentos de toda espécie,
pacientemente transmitidos de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo dos
séculos. Essa heranga ainda ndo se perdeu e reside na memoria da Ultima geragao de
grandes depositérios, de quem se pode dizer sdo a memoria viva da Africa. (Hampaté
B4, 1982, p. 181).

A reflexdo de Hampaté B4, nos possibilita pensar nos processos de conservacao e de
aprendizagem exercidos nos terreiros, ao ressignificar 0s conhecimentos ancestrais africanos,
compreendendo que a tradicdo é alimentada pela oralidade, e que nesse grupo, a lideranca dele,
também esté atrelada a essa ordem e direcionamento constitutivo para manté-lo sempre guiada

pela prépria ancestralidade que o orienta.

A ideia de um grupo constituido e em sua lideranca a figura de uma mulher, dentro de
tantas estruturas sociais e politicas ocidentais gestadas por homens, desobedece a um regime

patriarcal de controle e subordinacdo, rompendo com os sistemas de poder e controle, que
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servem a uma Unica forca vertical, as quais situam as mulheres em sua base e nunca no topo da

estrutura social, politica e econdmica de sociedade.

Os terreiros de candomblé no Brasil, espacos que visam assegurar a existéncia de uma
cultura religiosa, ao reverenciar a natureza em seus rituais misticos, estabelecem as
possibilidades de cuidado com o eu e com o “nds” - coletividade, principio que rege a dindmica
desses espacgos sagrados. Os costumes e tradi¢Oes africanas rememoradas, ao tempo que 0s
entrelacam com tantos outros costumes brasileiros, estabelece uma forma intrinseca de

identidade cultural religiosa afrobrasileira.

Ao discorrer sobre esse espaco e sua gestdo, compreendemos ser necessario, abrir o
debate sobre a didspora africana e o processo de escravizagdo sobre o Atlantico, a partir de um
olhar que emerge de dentro do terreiro para 0s espacos académicos, instituindo o didlogo nao
hegeménico da ciéncia, incitando a composi¢cdo de um método nao canénico proveniente dos

modelos da ciéncia eurocéntrica, de positivar e prever resultados e respostas.

Essa discusséo, nos possibilita praticar uma educacédo antirracista e antissexista dentro
dos espacos pensados e produzidos eurocentricamente para atender um nicho de mercado,
vislumbrado por uma politica capitalista de produtividade e classista. A ideia é discutir, a partir
das praticas educativas de mulheres de axé, uma educacdo outra, as quais os valores centrais

estdo pautados em diferentes cosmologias.

Uma educagio engajada (bell hooks?*, 2017) e para todos, onde esse todos incluam
mulheres, mulheres negras, mulheres negras e de axé, pode alimentar a expressao de uma
politica educacional de Estado pautada na equidade. Estabelecer debates sobre uma educacéo
praticada para além dos muros escolares e dinamizadas por outras perspectivas de mundo,
incide em uma educacgéo baseada na cosmologia de comunidades ndo brancas, segregadas do
reconhecimento pertinente a sua participacado ativa no processo de construcéo do capital cultural

brasileiro.

A grafia do termo bell hooks com letras minusculas se justifica a partir da seguinte explicacdo da autora. “Umas
das muitas razdes pelas quais escolhi escrever usando o pseuddnimo bell hooks, um nome de familia (mée de Sara
Oldham, avé de Rosa Bell Oldham e minha bisavo), foi para construir uma identidade-escritora que desafiasse e
dominasse todos os impulsos que me levavam para longe da fala e em dire¢do ao siléncio. Eu era uma jovem garota
comprando chicletes na loja da esquina quando realmente ouvi pela primeira vez o nome completo Bell Hooks...]
(hooks, 2019, p. 38).
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Essas comunidades negras, indigenas, ciganas, nos ensinam, a partir de uma relacéo
outra, valores pautados em uma logica, para além do individual, do capital e da extracéo
desmedida da natureza. Atentar-se para uma lei que também € natural, a lei da acdo e reacao
instituida pelo filésofo inglés Isaac Newton no ano de 1687, ao escrever 0S principios

matematicos da filosofia natural (Rooney, 2013).

Essa relacdo ja era praticada pelos ancestrais negros, pertencentes a sociedade &grafa e
por isso, sem nenhum reconhecimento. Nao da maneira cartesiana, mas pela presenca do duplo,
dos mortos que em aproximagao com o0s vivos indicavam o respeito ao natural. Essa é a relacdo
dos presentes com os antepassados e 0s ensinamentos que se devem perpetuar em comunidades,

as quais os valores ancestrais sdo fundamentais.
2.1 Diaspora africana e escravizacgdo sobre o Atlantico

Ao pensar nas relacdes de uma pessoa com a outra, de um lugar com o outro e das
interrelages que se formam nos e entre os diferentes territorios, sejam esses de origem de base
familiar consanguinea e/ou de diferentes condi¢Ges de existéncia, sdo questdes dinamizadoras

para a construcdo de uma diversidade cultural peculiar.

Nesse modo de viver as experiéncias, por parte de cada individuo, é que situamos a
diasporicidade africana no Brasil e os diferentes simbolos fruto dessa relacdo, construida sobre
tantas apropriagdes e violéncias decorrente do processo de escravizagdo dos negros africanos,

afrobrasileiros e povos indigenas, originarios do territorio brasileiro.

Diéspora, nas palavras conceituais de Nei Lopes e José Rivair Macédo (2017), “¢ um
vocébulo de origem grega significando “dispersdao”. Nao somente essa significa¢do resume-se
a esse termo. O contexto histdrico dessa palavra esta amparado em sujei¢fes vivenciadas por
seres humanos na condicdo de carcere, acoite, coibicdes e exterminio de popula¢des judias em
primeiro tempo, e em segundo tempo cronoldgico de uma histéria mundial contada pelo
referido autor, da populagdo negra africana, por meio do trafico negreiro, que espalhou essa

populacéo por diferentes continentes, como descreve abaixo 0s autores.

[...A diaspora africana compreende dois momentos principais: o primeiro, gerado pelo
trafico negreiro, ocasionou a dispersdo de povos africanos tanto através do Atlantico
quanto através do oceano Indico e do Mar Vermelho, caracterizando um verdadeiro
genocidio a partir do século XV — quando talvez mais de 10 milhdes de individuos
foram levados, por traficantes europeus, principalmente para as Américas. O segundo
momento ocorre a partir do século XX, com a imigracdo, sobretudo para a Europa,
em direcdo as antigas metropoles coloniais. O termo “didspora” serve também para
designar, por extensdo de sentido, os descendentes de africanos nas Américas e na



29

Europa e o rico patriménio cultural que construiram...] (Lopes e Macédo, 2017, p.
170).

Para nossa tessitura, € importante compreender as nuances que esse termo expressa,
frente ao cenério em que ocorre o processo de dispersdo dos africanos de seu continente,
pontuando que esses sdo originarios de diferentes territdrios, e que séo levados para tantos
outros territérios do mundo em condicdo de escravizacdo. Cabe afirmar e reafirmar esse
cenario, com vista a aliangarmos, um processo antirracista e situar a importancia de sermos
intolerantes a intolerancia racial, motivada pelo 6dio as diferencas, embasados na politica social
de branquitude eurocéntrica, que interpela violéncias e discrepancias nas condic¢des de vida de

tantos seres humanos.

A branquitude (Bento, 2022), em sua pactuacdo narcisica, fundamenta principios de
uma colonizacéo europeia, aqui em especificidade de fala, nas Ameéricas, ndo obstante de tantas
outras formas e locais, onde estéo instaurados processos de dominacdo. Para Bento (2022), uma
mulher negra, psicologa e ativista de uma politica antirracista, a branquitude esta pactuada e
entranhada nas sociedades como reflete e designa abaixo a sua institucionalizacédo dentro de um

padrdo branco eurocéntrico de existir.

Assim vem sendo construida a historia de institucionaliza¢des e da sociedade onde a
presenca e a contribui¢do negras se tornam invisibilizadas. As instituicdes publicas,
privadas e da sociedade civil definem, regulamentam e transmitem um modo de
funcionamento que torna homogéneo e uniforme ndo s6 processos, ferramentas,
sistema de valores, mas também o perfil de seus empregados e liderancas,
majoritariamente masculino e branco. Essa transmissdo atravessa geracdes e altera
pouco a hierarquia das relacdes de dominagdo ali encrustadas. Esse fendmeno tem um
nome, branquitude, e sua perpetuacdo no tempo se deve a um pacto de cumplicidade
ndo verbalizado entre pessoas brancas, que visa manter privilégios. E claro que elas
competem entre si, mas é uma competi¢do entre segmentos que se consideram
“iguais” (Bento, 2022, p. 19).

Essa branquitude eurocéntrica constitutiva do agente colonizador e componente de
agenciamento de opressdo, no cenario da Diaspora Africana que estamos imbuidos em
compreender, estimula a analise da composi¢cdo dos terreiros de candomblé no Brasil, na
condicdo de um espaco fruto da resisténcia as violéncias vividas pelos homens e mulheres
negras africanos e afrobrasileiros que foram escravizados e buscaram recompor a sua identidade

cultural.

Para Hall (2013), a didspora pode ser analisada, de maneira a englobar um elemento
importante que é a identidade cultural, dentre outros elementos. O referido autor anuncia as

experiéncias vividas em um processo de diaspora de forma tripartite, identidade, diferenca e
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pertencimento, ja que a identidade em si, carrega tragos de uma unidade essencial e, a0 mesmo

tempo, tracos de uma relagdo construida pelas diferengas. Assim,

Essencialmente, presume-se que a identidade cultural seja fixada no nascimento, seja
parte da natureza, impressa através do parentesco e da linhagem dos genes, seja
constitutiva de nosso eu mais interior. E impermeével a algo tio “mundano”, secular
e superficial quanto uma mudanga temporaria de nosso local de residéncia. A pobreza,
o subdesenvolvimento, a falta de oportunidade — os legados do Império em toda parte
— podem forcar as pessoas a migrarem, o que causa o espelhamento — a dispersdo. Mas
cada disseminacdo carrega consigo a promessa de retorno redentor (Stuart, 2013, p.
30).

Ao estudar as relacoes de identidade cultural da comunidade caribenha em diaspora, o
autor exemplificou o cenario das multiplas relagdes que embasam a significacao desse processo
diasporico e os efeitos dessa “migragdo”. Essa identidade acarreta a constituicdo da didspora,
atrelando-se a um sentido de patria e tribo, um contato imutavel e atemporal dos individuos
para com o passado, presente e futuro de maneira interruptiva, os quais promovem o que Hall
(2013) identificou como tradigdo, significando a indissociavel relacdo dos individuos com a sua
origem. Ele assim o faz, ao analisar as condi¢des de um conceito mais fechado para didspora, a

partir de uma realidade, a qual podemos associa-l4 a outros territorios como a Africa e América.

O conceito fechado de didspora se apoia sobre uma concep¢éo binéria de diferenca.
Esté fundado sobre a construcao de uma fronteira de exclusdo e depende da construcéo
de um “Outro” e de uma oposi¢do rigida entre o dentro ¢ o fora. Porém, as
configuragbes sincretizadas da identidade cultural caribenha requerem a nogdo
derridiana de différance — uma diferenca que ndo funciona através de binarismos,
fronteiras veladas que ndo se separam finalmente, mas sdo também places de passage,
e significados que sdo posicionais e relacionais, sempre em deslize ao longo de um
espectro sem come¢o nem fim. A diferenca, sabemos, é essencial ao significado, e o
significado é crucial a cultura. Mas num movimento profundamente contraintuitivo,
a linguistica moderna pés — saussuriana insiste que o significado ndo pode ser fixado
definitivamente. Sempre ha o “deslize’ inevitavel do significado na semiose aberta de
uma cultura, enquanto aquilo que parece fixo continua a ser dialogicamente
reapropriado. A fantasia de um significado final continua assombrada pela “falta’ ou
“excesso”, mas nunca ¢ apreensivel na plenitude de sua presenga a si mesma. Como
argumentaram Bakhtin e Volochivan (Hall, 2013, p. 36).

Convém dialogarmos, na perspectiva de compreensao dos processos recorrentes da
diaspora, sobre a colonizacao e seus danos para aqueles que foram colonizados e vivenciaram
a apropriagdo do territorio dos povos originarios, assim como a destrui¢éo cultural dos povos
africanos e afrobrasileiros que foram escravizados. Esse dialogo, indiscutivelmente, néo
mensura na totalidade, as dores e processos assombrosos decorrentes da colonizagdo, mas, ao
destaca-los, se faz possivel, conhecer e reconhecer nas populag@es colonizadas, as estratégias

de afugentamento das correntes eurocéntricas de dominacéo e poder.

A colonizagdo, processo da tomada de um territorio, ap0s reconhecida sua

potencialidade para o acumulo de riqueza do colono (explorador), que por sua vez, em dominio
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dessa geografia assume o controle dos individuos, afirma a ideia de pacificagdo de uma
civilizacdo selvagem que € discutida por Enrique Dussel (1993), que perfaz essa discussdo com
0 intuito de cada vez mais, analisarmos as estratégias perversas e trabalharmos no processo

decolonial de igualdade entre os povos latino-americanos.

Esse processo sustentado com a matanca e ocupacao territorial baseada nos comandos
militares, com a imposicgao da forga e institui¢do da violéncia para assumir o controle e fomentar
0 poder para outros colonizadores junto aos proprios colonizados, expressa a gléria de uma
“conquista”. A essa conquista temos uma descrigdo importante que o autor ressoa aos quatro
cantos do mundo, com vista a discutir e questionar o processo de genocidio ora historicamente

denominado de “conquista”.

A “conquista ¢ um processo militar, pratico, violento que inclui dialeticamente o
Outro como o “si-mesmo”. O Outro, em sua distin¢do, ¢ negado como Outro e ¢
sujeitado, subsumido, alienado a se incorporar a Totalidade dominadora como coisa,
como instrumento, como oprimido, como “encomendado”, como “assalariado” (nas
futuras fazendas), ou como africano escravo (nos engenhos de aglcar ou outros
produtos tropicais)....] (Dussel, 1993, p. 44).

Esta caracterizacdo apresenta a relacdo do outro (colonizados), a agressdao do
colonizador, e indica como a violéncia impetrada, molda a constru¢do de um outro individuo,
passivo da subserviéncia para com os desmandes do territdério colonizado que se deseja
construir. Essa cidade dominada, projeta a gléria de uma vitdria subsidiada pelo derramamento
de sangue, fruto de guerras e acoites que foram constituidos de maneira organizada, dentro de
um projeto politico de dominacédo de populacdes.

Ao discutir as diferentes identidades culturais e 0s processos de destruicdo do ndcleo
familiar dos negros que aportaram no territério brasileiro, trazidos com o objetivo de
constituirem uma mao de obra escrava, a estratégia de enfraquecimento das relacGes pessoais
com vista a coibir revoltas e rebelides, foi a separacdo dos individuos pertencentes a0 mesmo
nacleo familiar, bem como a negagdo da lingua, que culturalmente constitui um simbolo
cultural vivificador da memdria. Nesse sentido, a tortura fisica e o agoite cultural, se estabelece

na premissa de tornar o sujeito sem alma. Um “saco’ ambulante de forga fisica intensa e servil.

O cenario da colonizagéo, desmantela a existéncia de pessoas, de grupos, e de familias,
dentro da perspectiva de acumulo de riqueza e geracao de capital, com vistas a alimentar ainda

mais o poder da dominagdo eurocéntrica. Para construir esse territorio o qual a historia sera
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perpetuada seguindo a dindmica cultural do territério de origem do agente colonizador, 0s
mesmos imobilizam a populagéo colonizada, assim descreve Fanon (2022).

O mundo colonizado ¢ um mundo dividido em dois. A linha divisoria, a fronteira, é
indicada pelos quartéis e delegacias de policia. Nas coldnias, o interlocutor valido e
institucional do colonizado, o porta-voz do colono e do regime de opressao, é 0
policial ou o soldado. Nas sociedades de tipo capitalista, ensino, religiosos ou laico, a
formacao de reflexos morais transmitidos de pais para filhos, a honestidade exemplar
de operarios condecorados depois de cinquenta anos de bons e leais servigos, 0 amor
incentivado pela harmonia e pela prudéncia, essas formas estéticas do respeito pela
ordem estabelecida, criam em torno do explorado um clima de submisséo e inibicéo
que ameniza consideravelmente o trabalho das forgas de seguranca publica. Nos
paises capitalistas, entre o explorado e o poder se interpde uma multiddo de
professores de moral, de conselheiros, de “desorientadores”. Nas regides coloniais, ao
contrério, o policial e o soldado, por sua presenca imediata, suas intervencdes diretas
e frequentes, mantém contato como o colonizado e o aconselham, valendo-se de
coronhadas ou bombas de napalm, a ficar quieto. V&-se que o intermediario do poder
usa uma linguagem de pura violéncia. O intermediario ndo alivia a opressdo, nao
encobre a dominagdo. Ele as exibe e manifesta com a consciéncia tranquila das forgas
de seguranga. O intermediario leva a violéncia para dentro de casas e do cérebro do
colonizado (Fanon, 2022, p. 34).

Portanto, as col6nias sdo compostas das dores e violéncias, fisicas e psicoldgicas,
vivenciadas por aqueles, que em resisténcia, sobreviveram aos massacres. Em outra
perspectiva, a sociedade colonial, vista do ponto de sua organizacdo administrativa, se estrutura
e a cada divisdo de grupos, afirmam ainda mais a dominacdo que desejam como modelo de

forga patridtica, na condigdo de uma grande poténcia dominadora e mantenedora da ordem.

Essas acOes refletem, o qudo é torpe esse processo, € nos permite ter uma dimenséao da
destruicdo cultural de um territério colonizado, o quanto e como, as comunidades sdo destruidas
em seu cerne de existéncia. Aqueles colonizados, sdo lidos como sem alma, objetos de usos e

abusos em prol da acumulacéo de bens capitais.

Nesse sentido, como esses individuos que foram escravizadas no territorio brasileiro,
resistiram e se organizam de modo a recompor as comunidades? Como sao ressignificados seus
valores culturais, ap0s tanto exterminio e apagamento das suas existéncias como seres
humanos? Essas indagagcOes acima pautadas, nos movem a compreender 0os modos de vida

dessas comunidades remanescentes do processo de escravizagédo sofrida.

A diaspora, compreendida como processo de migracéo, discutida e anunciada por Stuart
Hall (2013), tem como descricdo colonial de sociedade, a divisdo organizacional, para que elos
afetivos sejam quebrados, e aqueles que foram escravizados se enfraquegam na perspectiva de
unicidade e fomento de grupos combativos as violéncias. Para o professor Kabengele Munanga

(2019) a divisdo organizacional é promovida com o objetivo de reforgar 0s processos violentos
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Impressos, com vista ao crescimento da escravizacgdo das diferentes comunidades expatriadas,

ou seja, a separagao dos sujeitos de uma mesma comunidade, como forma de impedir rebelides.

Ela compreende os estrangeiros de origem metropolitana, isto é, do pais colonizador,
0s europeus ou de populacdo branca ndo metropolitanos e 0s ndo europeus, geralmente
de origem asiatica, os coloured ou homens de cor. Os grupos ndo desempenham o
mesmo papel na coldnia, mas cada um deles tem preeminéncia sobre o0s autoctones.
O de origem metropolitana é mais ativo, pois cabe a ele a funcdo de dominar politica,
econdmica e espiritualmente. Suas atribuicdes podem ser classificadas da seguinte
maneira; a administracdo dirige a colénia segundo a politica colonial; as companhias
comerciais e industriais assumem a explora¢do da produgdo, a fim de organizar os
lucros em beneficios da metrépole, processo chamado de pilhagem da sociedade
dominada; por fim, as missdes cristds encarregadas da educagdo dos colonizado, da
conversdo de suas almas e de seu encaminhamento progressivo ao universo do
dominador. Os brancos ndo metropolitanos e asiticos 9coloured) dedicam-se a
atividades comerciais intermediarias. A sociedade colonial teme a ruptura da ordem,
e do equilibrio estabelecidos em seu favor. Para que isso ndo ocorra, encastela-se,
intocavel, explorando e pilhando a maioria negra, utilizando-se de mecanismos
repressivos diretos (forca bruta) e indiretos (preconceitos raciais e outros estere6tipos)
(Munanga, 2019, p. 23).

Essa descritiva da organizacdo de uma sociedade colonial, anuncia em mindcias a
disposicdo de como ocorreu a exploracdo, evidenciando seus fins. Ao falar estrategicamente
sobre o0 processo de dominacéo, registra-se a crueldade como parte estratégica que qualifica o
projeto colonizador. N&o é mais possivel, minimizar termos para descrever a escravizacdo dos
seres humanos em detrimento a sua cor de pele, credo e/ou origem geografica. A dominacéo
politica, econdmica e espiritual, esvazia o ser humano e extingue as possibilidades de
manutencdo da sua forca vital de existéncia, entendendo que sua espiritualidade alicerca a
dindmica do cotidiano, tanto no ambito individual, como no &mbito coletivo da comunidade a

que pertence.

Ao discutirmos sobre o projeto politico colonizador de mundo, entender que esse projeto
de colonialidade ocidental, estd alicercado sobre o racismo, sobre o sexismo e tantos outros
valores de dominacéo e inferioriza¢do do outro, ndo branco, ndo europeu, ndo heterossexual,
ndo judaico-cristao, possibilita a nossa leitura frente as diferentes relagdes que se estabelecem

dentro dos grupos sociais, conforme os seus valores, costumes e tradigdes regentes.

Essa dindmica “civilizatoria”, baseada nas desigualdades e sua operagdo, segundo
Grosfoguel (2019), se consolida na construgdo perversa de mundo, a exemplo do sistema
capitalista que é sustentado nas opressdes em suas distintas expressoes. Esse sistema/mundo
estd alimentado pelas multiplas possibilidades de troca, sejam essas entre seres humanos, ou
entre os seres humanos e seres vivos (plantas), sediados em um determinado local, que por sua

vez, se comunicam de alguma maneira com um outro territorio semelhante.
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Nessa perspectiva, essas populagdes, em se tratando dos elementos que 0s preconizam
em existéncia humana como sexo, género, etnia e raca, associando a cosmologia regente de sua
formacgé@o humana e societal, a exemplo da religido de cada grupo, reverbera uma traducdo de

costumes que substancia o agrupamento dessas pessoas em sentido de vida.

Para discutirmos uma pouco sobre essas relagbes sistema-mundo, e enfatizar a
cosmopercep¢do (Oyeronké Oyéwumi, 2021), enquanto base conceitual a ser utilizada dentro
das nossas compreensdes, a cosmologia concede explicacfes que balizam as relacOes
individuos, espaco e elementos naturais em sua dinamica. Contudo, diferentes conceitos foram

constituidos ao longo do tempo e por distintos grupos sociais.

O termo cosmologia, derivada dos termos gregos 'kosmos' e 'logos', € o estudo do
universo em sua totalidade. Desde os primeiros filésofos pré-socraticos, como Tales de Mileto
e Anaximandro, até as complexas teorias modernas, a cosmologia sempre buscou responder as
perguntas fundamentais sobre a origem, estrutura e destino do universo. Platdo e Aristoteles,
por exemplo, forneceram bases solidas com suas respectivas teorias de ideias dentro de uma
visdo geocéntrica do cosmos. Essas ideias evoluiram significativamente durante o
Renascimento e a era moderna, especialmente com as contribuicdes de Copérnico, Newton e

Einstein, culminando na teoria do Big Bang (Reale, 2002).

No ambito académico, a cosmologia pode ser abordada tanto sob uma perspectiva
cientifica quanto sob uma perspectiva cultural e filoséfica. Ela envolve disciplinas como a
fisica, a astronomia e a matematica para estudar fenbmenos como a origem do universo, através
do Big Bang, a formacao de galaxias, estrelas e planetas, e a expansao continua do universo. A
cosmologia cientifica busca respostas para questdes fundamentais sobre a existéncia, como a

idade do universo, a natureza da matéria, da energia escura e o destino do cosmos (Roney, 2013)

Além da cosmologia cientifica, ha também a cosmologia cultural, que se refere as
narrativas e sistemas de crencas que diferentes culturas desenvolvem para explicar 0 universo
e a posi¢do dos seres humanos dentro dele. Essas cosmologias sdo frequentemente interligadas
com mitologias, religides e filosofias de vida. Elas fornecem um quadro de referéncia para
compreender a realidade, a existéncia humana, a moralidade, e a relagdo entre o sagrado e o

profano.

Para cada territdrio e seu povo, uma cosmologia é instituida identificando os elementos

que corroboram para a totalidade da existéncia humana. Para as comunidades indigenas, a
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cosmologia refere-se aos sistemas de crencgas, mitos, rituais e praticas culturais que explicam a
origem e a estrutura do universo, assim como o lugar dos seres humanos dentro dele, conforme
concebido pelos povos indigenas. Essas cosmologias sdao complexas e variadas, refletindo a

diversidade de experiéncias, historias e ambientes de cada grupo social.

Os elementos chave para a cosmologia indigena em sua amplitude baseiam-se na relagdo
com a natureza, concebida como uma entidade viva, dotada de espirito e interconectada com a
vida humana. Plantas, animais, rios, montanhas e outros elementos naturais sdo muitas vezes
considerados sagrados e tém um papel central nas suas cosmologias; na ancestralidade e
tradicdo oral - nas quais as historias e mitos passados de geracdo em geracgdo através da tradicdo
oral sdo fundamentais para a compreensdo do mundo e do lugar dos humanos nele. Os ancestrais
frequentemente tém um papel significativo, sendo considerados guardifes e guias espirituais;
nos rituais e cerimonias, que sao praticas essenciais que permitem a conexdo com 0s espiritos,
com a natureza e com 0s ancestrais. Estes eventos frequentemente marcam ciclos naturais,
eventos de vida (como nascimento, morte e casamento) e outros momentos significativos; na
espiritualidade, estruturada na pluralidade e ndo na dualidade, o que significa que ndo ha uma
separacdo rigida entre o sagrado e o profano. A vida cotidiana e 0 mundo espiritual estdo
profundamente entrelacados e a ciclicidade do tempo, diferentemente da concepgéo linear do
tempo predominante nas culturas ocidentais, sendo que muitas cosmologias indigenas
entendem o tempo de maneira ciclica. Eventos e padrbes se repetem, refletindo os ciclos da

natureza (Jecupe, 2020)

No contexto do candomblé, uma religido afro-brasileira, a cosmologia desempenha um
papel fundamental na estruturacdo das préaticas, rituais e da visdo de mundo de seus adeptos. A
cosmologia do candomblé é rica e complexa, incorporando elementos das tradi¢fes africanas,

especialmente da cultura lorubd, e adaptando-os ao contexto brasileiro.

A cosmologia do candomblé envolve uma visdo do universo que inclui uma série de
divindades chamadas orixas, que sdo forcas naturais e ancestrais espirituais. Cada orixa tem
uma personalidade, histdrias, atributos especificos e esté associado a elementos naturais como
rios, montanhas e ventos. Essas divindades interagem com o mundo e influenciam a vida dos

seres humanos.

Os rituais e ceriménias do candomblé, que incluem dancas, canticos e oferendas, sao

maneiras de se conectar e agradar aos orixas, buscando protecdo, orientacdo e equilibrio. A
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cosmologia do candomblé também valoriza a ancestralidade, onde os antepassados tém um

papel importante na vida espiritual dos praticantes (Capone, 2018).

Nesse sentido, a pesquisadora nigeriana Oyérdnké Oyéwumi (2021), propde o uso do
termo cosmopercepc¢do, para explicar de forma mais inclusiva, a concepcao de mundo das
culturas afrodiaspdricas constituidas, ainda que sejam no territorio latino-americano dentro do
lado Ocidental do mundo. Assim, cosmopercepcao contempla aspectos que estdo para além da
visdo, ultrapassando o sentido comumente impresso ao termo cosmovisdo, que tem em sua
historia, a racionalizacdo eurocéntrica usada pelo Ocidente para singularizar a sua logica

cultural. Nesse sentido, o termo cosmopercepc¢éo se aplica em melhor traducéo, para explicar.

Essa cosmopercepcao, alimenta os costumes e tradi¢do das comunidades de terreiro no
territorio brasileiro, por considerarmos, para além da visdo, outros sentidos que séo acionados

pela ancestralidade, como caminhos de exercicio dentro das praticas ritualisticas religiosas.

A partir dessa conceituagdo, entendemos que a légica experienciada nas comunidades
de terreiro, ndo obedece a cosmologia somente da visédo, um dos elementos dos cinco sentidos
humanos, como Unica possibilidade de experienciar a vida e a natureza em sua relacdo de
cooperacao sistémica entre elementos visiveis e invisiveis, como preconiza a cosmopercepgao.
A natureza e 0s ancestrais (seres que ndo se encontram mais materializados corporalmente),

possibilitam um modo de vida outro, distante dos valores civilizatdrios judaicos cristdos.

Os modos de vida a que nos referimos, s&o modos alicercados pela ancestralidade,
dindmica cultural que prevalece sobre os povos africanos segundo Hampeté Ba (1982), que
informa sobre as caracteristicas de existéncia das comunidades africanas que sdo sociedades

agrafes, perpetuadas pela oralidade.

Entre pessoas diferentes esta presente o que se registra em memoria, fruto das
experiéncias individuais e coletivas decorrente desses encontros, compreendidos e
interpretados como possibilidades de encantamentos de vida, onde a magia do falar e fazer se
cruzam, disseminando os saberes que 0s constituem como fragmentos da natureza e 0s
estratificam como condi¢éo basica na constitui¢do cultural do territorio onde estéo situados e

se constroem a cada tempo.

Esse cenario real, composto em virtude das barbaries cometidas pelos colonizadores

(portugueses, espanhois, ingleses, dentre tantos outros), que imprimem violéncia das mais
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perversas esferas de crueldade sobre povos disseminados como fracos e aculturados, como
estupros, assassinatos, tortura, acoite, elementos que levam a diferentes graus de loucura e
suicidio, enunciam 0s processos de resisténcia que essas populacBes marginalizadas

necessitaram constituir para manter-se vivos (Reis; Gomes, 1996)

Ao tratar-se de historia e composicdo de comunidades, saliento que a cultura que nos
permeia, estd imbuida do que n6s somos, de como nos constituimos individualmente e
coletivamente, proporcionando assim, um sobreposto de simbolos e identidades que nos

compoe.

A cultura em foco nessa discussdo, estd imbuida de nos fortalecer mediante a
compreensdo de como as comunidades no territério afro-brasileiro sdo constituidas mediante
cultura afrodiaspdrica Africa/Brasil. Nessa perspectiva, Falola (2020) apresenta um debate

importante sobre a cultura africana na modernidade.

A cultura é uma agéncia de poder. Se a tecnologia precaria e as economias devastadas
tracaram um quadro negativo da impoténcia da Africa, podemos ver 0 oposto nas
culturas em que as pessoas demonstram a capacidade de serem criativas, de buscarem
ativamente solugdes alternativas para diversos problemas e de se adaptarem a ideias
e produtos importados. Sobretudo, a cultura tem sido a principal fonte para a
construcdo da identidade e para a reinvencdo da nacéo e da etnicidade em face da
imposigdo colonial e das mudancas decorrentes dela. Da mesma forma, a cultura
possibilita a compreensdo das classes sociais e do comportamento da elite, a
socializacdo de seus membros e a reproducdo de préaticas e valores estabelecidos.
Estados e individuos perseguem seus objetivos continuamente. Esses objetivos sdo
moldados por valores derivados de fontes diversas (FALOLA, 2020, p. 19).

O pensar nessas interrupgdes destrutivas das culturas locais por colonizadores, o qual, a
elite africana desdobra as formas de exercer o poder e dominagdo, produz escritos que
viabilizam a analise de muitos fatos, dos desmontes de grupos sociais e reconstrucdo de
costumes e valores societais. Essa abordagem sobre a cultura e suas relacdes para as diferentes
classes sociais africanas, possibilita estabelecermos pontos congruentes para discutir sobre a
diaspora e quais elementos desta, estdo assentados, de modo dinamico em nossas comunidades
que evidenciam a manutencdo de uma cultura originaria dos povos que compuseram toda a

historia formativa do estado brasileiro.

As culturas africanas, assim como outras culturas, em outros territorios, vivenciam
transformacdes significativas ao longo do tempo, pois ndo sdo estaticas e ndo permanecem
congeladas no passado. Elas se movimentam no e com o tempo. Contudo, as tensdes entre as
antigas culturas e as novas culturas, que tiveram como agente impulsionador da transformagéo,

elementos como a religido (o islamismo e o cristianismo), a colonizacgéo, a ocidentalizacdo, a
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industrializacdo e a modernizagdo, acarretam uma discussdo contemporanea ao buscarmos
compreender como a cultura tradicional estd sendo mantida e em quais @&mbitos estéo sofrendo

alteracdes.

Ao exemplificar como as culturas africanas sofreram alteracdes em seus simbolos de
existéncia cultural que caracteriza o territorio, anunciamos que é necessario compreender as
mudancas bruscas geradas nas culturas africanas, em virtude dos processos endégenos de
transformacéo, instituidos por culturas externas e que ocasionam transformacdes nas crencas e
ideias dessas comunidades. Mudancas operacionalizadas com a adogéo de simbolos e objetos
importados, assim como interferéncias no comportamento social de jovens, a partir de uma
concepcao ocidental de juventude, podem caracterizar a deturpacdo dos costumes dessas

comunidades.

A cultura tradicional, comumente, privilegia a sabedoria da senioridade e a constituicdo
de familias numericamente ampliadas, enquanto a cultura ocidental inspira-se na questdo
econdmica e dissemina a formacdo de pequenas familias. Essa caracteristica nos permite
compreender que as perdas sociais e culturais que os individuos sofrem no processo de
colonizacdo, ao se reencontrarem em um novo territorio, na busca pela recomposicdo de sua
histéria, mobiliza afetos, simbolos, canticos, dancas, vestimentas e culinaria, como elementos

vitais para alimentar a si e rememorar a riqueza de ensinamentos de seus antepassados.

Contudo, um cenario de destruicdo das culturas africanas foi efetivado. Mas, o ato de
formacdo das comunidades africanas nas Américas, instaura o processo de mobilizacdo e
organizacdo social, a partir do que esses negros africanos que foram escravizados e
transportados sobre o Atlantico, coadunam em conhecimento cultural, mesmo ap6s barbérie, o
gue em seus corpos carregam, sua fé e préatica ritualista de culto a natureza, como forma de

existir, a partir do que seus antepassados construiram.
2.2 Os terreiros de candomblé no brasil

A histéria do Candomblé no Brasil, incide em diferentes processos de organizacgéo e
resisténcia social e cultural dos negros africanos que foram escravizados. Para chegarmos nessa
terminologia Candomblé, expressa como cultura religiosa afrodiaspérica, ndo podemos deixar
de salientar o que vem antes que sdo os Calundus, pratica religiosa baseada na relacdo de

oferendar elementos naturais, apds montados altares onde sdo depositadas as oferendas e
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evocadas as forgas da natureza, que por muitos sdo classificados como deuses e para aqueles
do culto séo divindades.

As préticas religiosas Calundus, que antecederam o candomblé, e, posteriormente as
praticas do préprio Candomblé, sofreram perseguicGes e foram criminalizadas. Neste sentido,
o0 Jornal Alabama, fundado em Salvador no ano de 1863, discorria sobre as perseguicoes
policiais e anunciava uma campanha contra o candomblé, enunciado como uma pratica de
supersticdo, barbarie e promiscuidade sexual. Esse periddico possibilitou, em virtude da
veiculacdo dessas informacdes, a identificacdo dos locais onde ocorriam as praticas religiosas,
0 nome de seus lideres e a descricdo com riqueza de detalhes sobre a quantidade de

participantes, as indumentarias utilizadas pelos mesmos e a¢es realizadas.

Conforme registrado no periodico, no distrito de Madre de Deus (perto do municipio de
Santo Amaro), nas terras da fazenda Boa Vista, um jovem escravizado denominado Jodo, em
1807, constituiu uma congregacdo de carater mais estavel nomeada como “terreiro de
candomblé”, em seguimento as praticas anteriormente denominadas de Calundu. Esse nome é

registrado no ato de sua prisdo, pois ele foi identificado como presidente do terreiro.

A pratica do Calundu, inteirava-se do batuque de tambores, das dancas, e manifestacdes
de divindades no corpo das pessoas adeptas daquela préatica, que por sua vez, ficavam restritas
ao ambito doméstico com receio das retaliacdes e agoites violentos da policia, mesmo dentro
desses espacos domésticos. Essa acdo festiva, datada possivelmente do século XVIII, diz um
pouco sobre as diferentes formas e expressdes das praticas culturais religiosas e seu carater

interativo e aglutinador do povo negro em rememoracao das suas tradi¢oes (Parés, 2018).

Essa descricdo sobre o Calundu, prética que teve em seus registros a lideranga masculina
e 0 Candomblé que tem no registro inicial a lideranca de mulheres, contextualiza nosso diadlogo
referente ao inicio das casas de candomblé no Brasil. Nos escritos de Cossard (2008), um
registro temporal nos auxilia na compreensédo desse processo de construcdo dos terreiros, o qual

procurei elucidar de forma sequencial cronologicamente.
1807 — Candomblé situado no caminho do inferno, chefiado por um escravo;

1829 — o candomblé de Acu, no bairro de Brotas, na cidade de Salvador/BA, local
que cultuava o “Deus Vodun”, caracterizados internamente pelas oferendas realizadas em

altares sacralizados, com um quantitativo de 36 pessoas;
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1831 — Um assalto a trinta casa de culto, situados no bairro do Engenho Velho na
cidade de Salvador/BA;

1832 — Uma festa que foi denunciada pelo barulho provado pelo som dos tambores,
em um sitio denominado Bate-Follha, em Santo Antdénio além do Carmo, perto do bairro de
Piraja. Decorrido seis anos, a mesma denuncia junto a policia sobre esse local e o excesso de

barulho reincide.

Na difusdo religiosa instaurada no Brasil, a partir da diversidade de grupos de negros
que foram escravizados, regidos pela tradicdo e costume do territdrio africano de sua origem,
referente as suas praticas espirituais, as diferentes culturas territoriais de cada grupo de negros,
dispde a unicidade dessas tradicdes que se consolida em prol do fortalecimento de um bem
viver, dentro do territorio brasileiro a alimentar os terreiros de candomblé, constituindo as suas

nacoes.

Essa difuséo estd organizada no territdrio brasileiro a partir de nagdes que vigoram até
os dias atuais. A origem desse termo que passa a designar as NacGes de candomblé no Brasil,
configurou-se a partir de uma palavra nomeada pelos traficantes de escravos, missionarios e
chefes administrativos das feitorias europeias da Costa da Mina, e estd baseada na disposi¢édo
geogréfica do territério de origem dos negros, fazendo mencgdo aos grupos populacionais
autoctones entre os séculos XVIl e XVIII.

Segundo Santos (2012), as nagdes estdo apresentadas no Brasil da seguinte maneira:

a) Nagbs: Todos esses diversos grupos termo emprestado que passa a englobar todos
os povos falantes da lingua Yorubd provenientes do Sul e do Centro do Daomé e do
Sudoeste da Nigéria, de uma vasta regido que se convenciona chamar de Yoru baland,
séo conhecidos no Brasil sob 0 nome genérico de Nagd, portadores de uma tradicao
cuja riqueza deriva das culturas individuais dos diferentes reinos de onde eles se
originaram. Os Ketu, Sabe, Oyd, Egba, Egbado, ljesa, ljebu importaram para o Brasil
seus costumes, suas estruturas hierarquicas, seus conceitos filosoficos e estéticos, sua
lingua, sua musica, sua literatura oral e mitoldgica. E, sobretudo, trouxeram para o
Brasil sua religido. (Santos, 2012, p. 28)

b) Os Africanos de origem Bantu, do Congo e de Angola, trazidos para o Brasil
durante o duro periodo da conquista e do desdobramento da colénia, foram
distribuidos pelas plantacBes, espalhados em pequenos grupos por um imenso
territdrio, principalmente no centro litordneo, nos Estados do Rio de Janeiro, S&o
Paulo, Espirito Santo, Minas Gerais, numa época em que as comunicacfes eram
dificeis, com os centros urbanos comecando a nascer a duras penas, 0s de origem
sudanesa, os Jeje do Daomé e os Nagd, chegados durante o Gltimo periodo da
escravatura, foram concentrados nas zonas urbanas em pleno apogeu, nas regides
suburbanas ricas e desenvolvidas dos estados do Norte e do Nordeste, Bahia e
Pernambuco, particularmente nas capitais desses estados, Salvador e Recife (Santos,
2012, p. 33).
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Toda essa historia, de dificil registro e proveniente de uma pesquisa cientifica
aprofundada, estd organizada pelo professor Luis Nicolau Parés (2018), sendo essas
informacdes corroboradas pelos escritos de Cossard (2008) e Luz (2002) pertinente a origem
do Calundu enquanto pratica religiosa e posterior denominacgéo e similaridades com a pratica

denominada de Candomblé.

Nesse sentido, o que entendemos por candomblé linguisticamente segundo Lima (2010)
é algo que possibilita a designacao de grupos religiosos presentes no Estado da Bahia. A partir
dessa historia transatlantica de escravizacdo dos negros africanos reportados para o Brasil, o

autor nos diz que:

O termo “Candomblé”, abonado nos modernos dicionarios da lingua e na vasta
literatura etnografica, é de uso corrente na area linguistica da Bahia para designar 0s
grupos religiosos caracterizados por um sistema de crenga em divindades chamadas
de santos ou orixas e associados ao fendmeno da possessao ou transe mistico. O transe
que é considerado pelos membros do grupo como a incorporacdo da divindade no
iniciado ritualmente preparado para recebé-la. Esta é uma definicdo real para um
fendmeno que possui referentes empiricos nitidamente identificveis e ndo apresenta,
como diria Spiro, procurando definir a religido de um ponto de vista
socioantropoldgicas, as dificuldades préprias de varias outras construcGes ndo
empiricas e hipotéticas da antropologia.

Em outra perspectiva, Carneiro (2008) vai elucidar a concepcéo de Candomblé, atrelada
as questdes identitarias do proprio territorio brasileiro, mas sem negar, sob hip6tese alguma, a
origem africana da religido e sua diversificada composicdo cultural, em detrimento aos
diferentes povos africanos que foram escravizados, composi¢éo esta, que atribui ao espaco do

terreiro, sobrevivéncias religiosas indigenas.

O candomblé incorpora, funde e resume as varias religides do negro africano e
sobrevivéncias religiosas dos indigenas brasileiros, com muita coisa do catolicismo
popular e do espiritismo. HA sempre um pequeno altar com imagens e registros
catélicos na sala das festas, mas 0s seres que vém ao terreiro sdo legitimos deuses
africanos, o deus do ferro Ogum, o deus da caca Oxoce, 0 deus das tempestades
Xang0; sdo personificacbes das tribos naturais do pais, como Tupinambg; sdo figuras
fantasticas, que ora divinizam as arvores, como Loco e Juremeiro, ora idealizam uma
profissdo, como o Boiadeiro; sdo antepassados comuns, que se singularizam no favor
dos deuses, como os eguns.... Assim se realiza a comunh&o dos seres humanos com
os deuses e com 0s ancestrais. Ndo se trata de uma vaga comunhdo espiritual,
simbélica e remota, como no catolicismo, nem de uma simples ligagdo passageira e
acidental com os mortos, como no espiritismo. Os dois mundos se confundem no
candomblé. Os deuses e 0s mortos se misturam com 0s Vvivos, ouvem suas queixas,
aconselham, concedem gracas, resolvem as suas desavencas e dao remédio para as
suas dores e consolo para os seus infortinios. O mundo celeste ndo esta distante, nem
superior, e o crente pode conversar diretamente com 0s deuses e aproveitar da sua
beneficéncia (Carneiro, 2008, p. 33).

O terreiro de candomblé (Egbé), segundo Sodré (2019) é uma” associagdo litargica

organizada”. A partir de toda histéria de organizagao societal no territorio brasileiro, incide esse
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patrimonio, que ¢ compreendido como “heranga composta por um complexo de bens historicos”
(Silva, 2021). De acordo com os escritos do autor, que argumenta a relagdo entre patrimonio
cultural e patrimonio historico, aqui mobilizado para maior compreensdo do que engloba os
terreiros de candomblé em seu lastro de patriménio, identifica-os como um espaco estruturado
seguindo a heranca cultural dos negros africanos, o qual expressa a existéncia da diaspora
Africa/ Brasil.

As comunidades de terreiro regidas legalmente no Brasil sob a Decreto n° 6.040, de 07
de fevereiro de 2007 pela instituicdo da Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais, apresenta na redagdo do Artigo 3°, inciso I, a disposicao
conceitual para essas comunidades, possibilitando legalmente diferentes acfes de protecdo para

com elas.

Povos e Comunidades Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados que se
reconhecem como tais, que possuem formas préprias de organizacdo social, que
ocupam e utilizam territérios e recursos naturais como condi¢do para sua reproducéo
cultural, social, religiosa, ancestral e econdmica, utilizando conhecimentos, inovagdes
e préaticas geradas e transmitidas pela tradi¢do (BRASIL, 2007).

Para a justica da nag&o brasileira e sua laicidade, conforme descrito no Artigo 5°, inciso
VI da Constitui¢ao Brasileira de 1988, “todos devem reverenciar a sua religiosidade de forma
segura”. Portanto, o enunciado referente a designacdo conceitual dessas comunidades, no
registro politico da sua existéncia no territorio brasileiro, assim como, o regimento das préaticas
exercidas por elas, devem ocorrer de forma livre e assegurada em atendimento ao pensamento

do combate ao racismo religioso.

Contudo, a legislacdo ndo impede as expressdes e nem ataques de 6dio e violéncia fisica
e moral, para com 0s membros dos terreiros de candomblé, ao transitarem em sociedade com
os simbolos que os identificam enquanto membro dessa cultura religiosa. Essa acdo violenta,
estd embasada nos valores de uma sociedade colonizada e de costumes eurocéntricos que
reverberam na infracdo de atos racistas para com essas pessoas que compde os coletivos das

comunidades de terreiro.

Esses instrumentos legais amparam o exercicio cotidiano das comunidades. O combate
a intolerancia religiosa, tem na instituicdo da Lei n°® 20.451, de 22 de abril de 2019, o
compromisso da nagdo brasileira, em punir os cidaddos que cometem violéncia contra a pessoas
em detrimento as suas préticas religiosas. Contudo, as pessoas persistem na manutengdo do
odio e do racismo, para com a historia da populacéo do territdrio brasileiro, que nédo se restringe

em caracteristicas culturais somente a uma unica religido, a do colonizador (BRASIL, 2019)



43

A constituicdo do candomblé praticado no Brasil, se deve as distintas formas culturais
religiosas de negros africanos escravizados em nosso territorio. A escritora Juana Elbein dos
Santos (2012), ao compor uma obra de extrema relevancia para os escritos sobre a religido dos
nagos, reverenciando a morte e seus processos de encantamento preeminentes a cultura mitica
do candomblé, revela a juncdo dos simbolos manuseados com base nos costumes vivenciados
na comunidade africana e ressignificados no Brasil, com vista a pratica de seus rituais de
evocacdo das energias que emanam da natureza e seus ancestres (antepassados). Nesse sentido

podemos compreender o candomblé da seguinte maneira.

Os diversos grupos Nago nao tardaram a estabelecer contatos, ligados como eram pela
semelhanga de seus costumes e sobretudo por sua comum origem mitica e sua pratica
religiosa. Do mesmo modo que na Africa Ocidental, a religifo impregnou e marcou
todas as atividades do Nagé brasileiro, entendendo-se, regulando e influenciando até
suas atividades as mais profanas. Foi através da préatica continua de sua religido que o
Nagb conservou um sentido profundo de comunidade e preservou o mais especifico
de suas raizes culturais (Santos, 2012, p. 30).

A explicacdo da autora, permite conjecturar a formacao de um espaco de (re) existéncia,
constituido de uma vasta memoria cultural de povos africanos e afrobrasileiros. Na condicdo de
um grupo étnico, os terreiros de candomblé, estdo organizados e dispostos culturalmente
seguindo costumes e tradigdes. Contudo, esses costumes e tradi¢Ges, sdo norteados, por valores
culturais ressignificados provenientes de regides de alguns paises africanos que tiveram seus
filhos patrios capturados e trazidos em condi¢cdo escrava para o Brasil, assim como 0s seus

descendentes nascidos em solo brasileiro.

Essa dinamica cultural de aproximacdo pelo afeto e expressdao de forca, alinha a
concepgdo sobre o terreiro de candomblé, que esta instituido diferentemente do pensamento
racista comum, baseado na cultura religiosa eurocéntrica, referenciando-as como praticas de

“maldades” dentro desses espacos.

A sociedade, ao cultuar os valores de branquitude eurocéntrica, valores oriundos do
cristianismo, proveniente de um projeto politico de dominacao e acimulo de capital, alimentam
a ideia da marginalidade da prética religiosa dos negros, de forma a alimentar a relacéo de 6dio

para com agueles que compde os terreiros de candomblés.

Nessa perspectiva da relacdo de marginalizacao e a pratica colonial de rotular as pessoas
por suas praticas religiosas, cor da pele e sexo, dentre tantas outras formas de preconceito e
discriminagdo, o terreiro responde as condigdes da relagdo em diaspora e expressa a formacéao

de uma comunidade. Espago comum e de partilha, alimentando-se do principio da coletividade,
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instrucéo da ancestralidade que governa as relacGes e ligacdes de pessoas que habitam o espago
e daqueles que, mesmo com moradia distante desse “terreiro’ estdo ligados e dinamizam o

espaco com sua presenca, seja essa por um curto ou longo periodo.

Um outro entendimento sobre o que é candomblé, e como esse se organiza internamente,
nos ajuda a compreender ainda mais sua riqueza cultural na constituicdo da historia da nacéo
brasileira. O candomblé no Brasil, segundo Luis Nicolau Pares (2018) é uma construgdo dos

grupos étnicos em sua expressdo de integracdo, resisténcia e persisténcia.

Porém a persisténcia dos grupos étnicos precisa de “‘um conjunto sistematico de regras
dirigindo os contatos interétnicos”; em outras palavras, ¢ preciso que exista “uma
congruéncia de codigos e valores”, o que em ultima instancia requer e cria uma
“similaridade ou comunidade de cultura’. Os sistemas sociais multiétnicos
comportam, portanto, uma relativa simbiose cultural, um consenso de base a partir do
qual se articula a diferenca. Como veremos, o0 Candomblé é um claro exemplo dessa
dindmica de progressiva homogeneizacdo institucional, acompanhada de uma
dindmica paralela de diferenciagdo “étnica” estabelecida a partir de uma série discreta
de elementos rituais. (PARES, 2018, p. 15).

A unicidade presente em muitos cultos, reverbera na formacdo de grupos étnicos que
assumem uma dindmica pertinente a nagdes a exemplo dos Ketos e Angolas, ndo eximindo o
culto aos caboclos, entidades brasileiras oriundo das matas, que asseguram a cura dos males
(Silva, 2005).

Essas entidades pluralizam as construcdes de grupos, que em sua devogdo e culto
ancestral no territdrio brasileiro, perfaz a experiéncia de construgdo dos terreiros de candomblé
no Brasil, a partir das ressignificacdes da cultura africana. A essa relagéo, importante perceber
gue o0s processos culturais ndo sdo estaticos, a cultura se movimenta mobilizando os corpos e
instrumentos sociais que sdo arraigados de valores, respeitando as mediagdes culturais

provenientes da relacdo afrodiasporica (Hall, 2013).

Essa mediacdo cultural, sustenta a pluralidade, agrupando os individuos, que a partir da
sua propria ancestralidade de maneira concernente, unem-se fisicamente em comunidades para
cultuar os espiritos de seus antepassados e energias da natureza. Essa forma de existir, ser e
estar no mundo, pode ser compreendida pela somatoria de valores oriundos da cosmologia
africana e indigena, para a composicdo fisica dos terreiros de candomblé, sua dindmica

espiritual de culto as divindades e entidades e estruturacéo fisica correspondente.
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2.3 Matrigestéo dentro do candomblé

Na continuidade de nossas reflexes, buscamos nesse subitem responder a algumas
indagacdes, a partir da elucidacéo historica sobre a escravidéo e etnias africanas nas Américas,
tema inspirado nos escritos de Gwendolyn Midlo Hall (2013), historiadora americana que se
concentrou nos estudos sobre a historia da escravizagdo no Caribe, América Latina, Louisiana,

Africa e a diaspora africana nas Américas.

Na constituicdo cultural do hemisfério ocidental, as mdos que fomentaram essa
formacdo sdo de africanos trazidos para esse hemisfério em condicéo escrava. Nesse sentido,
uma grande divida com essa populacdo se estabelece. Muitos saberes vivenciados regional e
nacionalmente nas Américas, sao fruto da crioulizacdo e das adaptacGes realizadas por essa
populacdo escravizada, que em adaptacdo territorial, buscou ressignificar seus saberes,

dinamizando-os com os elementos que o territorio oferecia.

Essa construgdo sociocultural e econdmica, alimenta a historia de diferentes nacdes, as
quais os negros africanos que foram escravizados contribuiram massivamente. Contudo, esses
negros sdo invisiveis, a luz da politica de dominacdo e coibicdo de usufruto dos beneficios
gerados pelo trabalho exaustivo dos proprios negros, que derramaram literalmente sangue na

terra que na atualidade colhem-se bons frutos e nos alimenta (Hall, 2013).

As narrativas contadas e registradas nas paginas de um livro, fazem sempre mencéo as
experiéncias vividas, com o objetivo de identificar e posteriormente compreender os fatos de
maneira cronoldgica. Essa teia de palavras, guarda em seus entre encontros de fios, tracos
nodais inerentes aos movimentos que sdo executados no tempo e espaco passado, 0S Mesmos
que na atualidade, nos motiva a investigar quais “reais processos” extraimos dos
acontecimentos historicos ocorrentes, e como essa interposicdo de fatos contados somente por
uma historia unica, a do colonizador, modula a historia do colonizado, de forma social e
cultural, durante o processo de tomada do territorio brasileiro durante a colonizacdo das

Américas.

Essas historias unicas, nos alijam de conhecer outras experiéncias e muitas vezes de nos
encontrarmos nos escritos. Esse é o perigo de uma histéria Unica, que conforme Chimamanda
Ngozi Adichie (2019), nos conduz a adotar a histdria do outro, de outros territorios, como a
verdade cénica da nossa propria experiéncia, homogeneizando as diferentes culturas e modos

de vida, incidindo em classificar as particularidades de nossas vivéncias como uma nao verdade.
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Essa relacdo de verdade implantada pelos colonizadores frente ao processo de
colonizagdo, esta argumentada por Macedo (2016), que nos diz que o mundo Atlantico, no
periodo estabelecido entre os séculos XVI e XIX, sofreu um grande processo de mudanca
estrutural em sua organizacao societal, resultante das acdes de exploracédo do territdrio africano
e americano pelos povos europeus, primordialmente aqueles exploradores portugués e

espanhdis em seu processo de expansdo maritima.

Esse cenario de dominacdo e subordinacdo para com os povos africanos, subsidia as
formas e afetos impressos na organizacao dos grupos africanos na América, e por consequéncia,
a unificacédo cultural dos negros escravizados, seguindo sua origem cultural, aliando-se uns aos
outros, como forma de resisténcia ao processo de aculturacdo dessas pessoas e sua comunidade.
Esse processo nos fala muito sobre o territério e consequente culturas dos diferentes grupos
étnicos africanos e o alimentar intercultural presente dentro do territério brasileiro, bem como

as formas de culto religioso sul-americano.

Os terreiros de candomblé, em sua histdria constitutiva no Brasil, sdo um espaco que
intrinsecamente informam sobre processos de resisténcia para com o racismo e intolerancia que
a sociedade, regida por normas e padrdes culturais eurocéntricos, operam com as pessoas, que
em sua ancestralidade e devogdo rememoram seus processos de conexdo com o sagrado. Os
primeiros terreiros de candombleé oficialmente instituidos no Brasil foram e séo, até a presente
data, gestados por mulheres, mesmo identificando ac¢Ges historicas anteriores que remontem a
pratica do calundu, que podem estar associadas as formas de culto do candomblé (Luz, 2002).
Essas mulheres negras e de axé, utilizaram de muitas peripécias para despistar a policia e poder

tocar os candomblés, como era dito popularmente.

A descricéo realizada por Luz (2002), nos permite identificar a composicéo da primeira
casa denominada terreiro 11é Ase Aira Intilé, constituida a partir de um grupo de mulheres, no
qual a lider era lya Nass6, descendente da constituicdo da Irmandade de Nossa Senhora da Boa

Morte da Barroquinha, composta pelas altas hierarquias sacerdotais africanas Nago.

Essa mulher negra e de axé ndo confeccionou toda essa estratégia sozinha, ao que foi
possivel recuperar nos registros historiograficos retirados do Jornal Alabama (1863 a 1890),
duas outras mulheres estiveram em sua companbhia, se arvorando nessa luta, lyanasso Akala e

lyaluss6 Danadana
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Essa mesma comunidade de mulheres, registra o terreiro 11é Ase Aird Intilé, que na
atualidade é reconhecido oficialmente como a primeira casa do Brasil e popularmente intitulado
de Terreiro Casa Branca, confeccionando uma das mais importantes tradi¢des civilizatorias

afrodiaspdrica no Brasil.

Para reflexdo referente a essa alta hierarquia sacerdotal africana, precisamos
compreender quem é 14 Nass6. Uma mulher, a qual o nome refere-se ao titulo que lhe é
conferido para cuidar do orixa Xang0, pertencente ao rei Alafin, o qual comanda o reino de
Oyo, lider da capital politica do povo Nag6. Esse povo esta agrupado geograficamente na cidade
de Oyo, Estado de mesma nomenclatura, pertencente a regido Sul da Nigéria. Essa regido
também compreende a capital do reino dos Yorubd, nome que agrupa diferentes subgrupos a
exemplo dos Egba, Egbado e Sabé, coadunados as suas proprias comunidades nomeadas de

Ketu, ljesa e ljebu.

Essa sintese geogréfica descrita por Santos (2012), afirma a origem da realeza africana
que chega ao Brasil por meio da escravizacdo dos negros africanos, mesmo esses ocupando
altos postos na tradicdo de suas comunidades. Em sinal de resisténcia, os individuos se agrupam
para fundar irmandades, o que possibilitara posteriormente, a institui¢cdo formal dos terreiros de

candomblé no Brasil.

Para tanto, 14 Nasso, ao realizar a visita a Ketu, acompanhada de Marcelina da Silva,
por uma afetuosa ligacdo, que ndo se sabe ao certo se essa ligacdo era consanguinea ou
ancestral, no sentido de ter sido iniciada no culto aos orixas por ela, dara inicio as relacbes de
agrupamento e principio de formacéo de outras casas de culto, como rege a tradicédo religiosa,
de serem iniciados para o orixd pelas maos de outras pessoas e nunca em UM Processo

individual.

A figura de Marcelina da Silva, nomeada religiosamente por Oba Tossi, compde um
grande fio, nesse novelo que iremos desenrolar, visando compreender como essas relagoes entre
as mulheres negras e de axé acontecem e se fortalecem na perspectiva de salvaguardar a cultura

ancestral da cultura religiosa do candomblé no Brasil.

Nessa viajem a Ketu, Marcelina também segue acompanhada de sua filha Madalena,
gue em seu regresso para o Brasil apos sete anos, desembarca com mais duas criancgas e gravida

de uma terceira. Essa terceira filha de Madalena, neta de Marcelina (Obatossi), chamava-se
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Claudiana, que iniciada nos mistérios para o orixa, torna-se a méo espiritual (lalorixa) de Maria

Bibiana do Espirito Santo, conhecida nacionalmente por Mae Senhora (Oxum Miwa).

Assim, estabelece-se uma rede entre mulheres, que ensinam e aprendem os cuidados
espirituais e estratégias de lideranca e resisténcia para manutencao da tradicéo culturas religiosa
do candomblé. Com a morte de mée Obatossi, a lideranca do 11é la Nassd, passa para uma filha
ja iniciada chamada Maria Julia Figueiredo (Omaniké). Essa transi¢cdo ndo tdo bem aceita por
todo o grupo do 1lé 14 Nass6, provoca a construcdo de dois novos terreiros, que em respeito a
tradicdo, passam a ser descendentes, independente das diferencas de pensamento das filhas de

axé da casa quanto a lideranga dela.

Assim nasce 0 lya Omi Yamassé, segunda casa fundada no Brasil sob a liderancga de
uma mulher, situado no alto do Gantois, liderado por Maria Julia da Conceicdo Nazaré, mulher
regida pelo Orixa Dada Bayani Ajaku, consagrada para Oxossi, originaria e disseminadora da
tradicdo da nacdo Ketu. Em 04 de janeiro de 1868 é notificado para toda sociedade baiana no
Diério oficial da Bahia, a existéncia do terreiro popularmente chamado de Cantois.

A terceira casa registrada oficialmente no Brasil, foi 0 Axé Op6 Afonja, instalado no
bairro de Sdo Goncalo do Retiro, na cidade de Salvador/BA, por volta de 1910, apos ter
funcionado provisoriamente no bairro do Rio Vermelho nessa mesma cidade. Em sua lideranca,
estava a mulher negra e de axé, Eugénia Ana dos Santos (Obabiyi), iniciada para o orixa Xango.
Essa por sua vez foi auxiliada por um africano vindo de Recife, juntamente com o qual fundou

esse novo terreiro e a sociedade chamada Centro Cruz Santa do Axé Op6 Afonja

Essa sororidade (Lorde, 2021), processo de cooperacdo entre mulheres em prol da
sustentabilidade de suas agdes sociais, politicas, fisicas e emocionais, demonstradas nesse
principio de surgimento das casas de candomblé no Brasil, inspira-se nas formas relacionais
pertinentes ao processo iniciatico na cultura religiosa do candomblé, o qual ndo ocorre de forma
autogestavel. Faz-se necessario, para a experiencia¢ao desse processo ritualistico, a cooperagdo

de um grupo de pessoas, coordenado hierarquicamente por uma “mais velha”.

Essa posic¢éo de cuidado e orientacdo dentro de um coletivo, corrobora com o principio
da sororidade que anuncia esse autocuidado em um agrupamento de mulheres. Esse cenario
confecciona a motivagdo para o nosso dialogo e investigacdo para com as préaticas educativas
desenvolvidas por mulheres de axe, em detrimento a toda histdria de resisténcia necessaria a

sobrevivéncia dessas casas de culto no Brasil e processo da matrigestéo.
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A matrigestdo assenta-se na lideranca e forma organizacional de dirigir uma
comunidade, sempre validada pelas referéncias espirituais que as constituem como tal. Essa
instituicdo sociopolitica, que em sua lideranca possui a figura de uma mulher, nomeada de
lyalorixa (mde de orixa), prescinde de uma terminologia importante dentro da linguistica
yorubana que é Y& e o seu significado dispde de uma interpretacdo central para a nossa

matrigestéo e matripoténcia em sua significagéo.

Segundo Oyeronké Oyéwumi (2021), Ya no conceito filosofico das comunidades
yorubanas, em Oyd6 na Nigéria, descreve o significado ndo somente textual da palavra, mas a
representacdo e identificacdo sociocultural que estd associada a maternidade — feminina, algo
enfocado na cultura ocidental, segundo a generificagdo dos corpos, como dimorfismo sexual

dos corpos.

A discussdo sobre matripoténcia, esta enunciada sobre a compreensdo linguistica da
terminologia ya e seu sentido, conforme a tradicdo yoruba anuncia. Essa dindmica civilizatéria
africana, incide nos territdrios brasileiros, corroborando para o fortalecimento do papel da
mulher e suas estratégias de gestdo junto a comunidade religiosa, que por sua vez se estende
para a comunidade civil e familiar, onde a extensdo familiar, segundo os parametros de um
patriarcado eurocéntrico, rompe com a voz de comando e atendimento dessa por todos que se
somam para manter o coletivo. Ao dispor dessa ideia de subordinagdo da mulher para com o
homem, o patriarcado em seu conceito discutido pelo socidlogo britanico Jonh Scott (2010)

relata a dimenséo desse sistema.

Patriarcado € um sistema social de relacBes de género em que existe desigualdades
entre estes. Relacdes de género sdo relagdes sociais entre homens e mulheres que estéo
engastadas numa série de instituicBes e estruturas sociais. O conceito de patriarcado
incorpora o de relacBes frequentemente encontrada em relagfes desse tipo. Primeiro,
inclui a desigualdade frequentemente encontrada em relagdes desse tipo. Segundo,
chama a atencdo para a interseccionalidade dos diferentes aspectos delas, que
constituem um sistema social (Scott, 2010, p. 155).

Os parametros instituidos pelo patriarcado, na condicdo de uma base discriminatoria
com a mulher, ao eleger o poder do homem sobre ela, se configura de base historica e arcaica,
apresentado inclusive dentro das formas mitoldgicas de contar a histéria e cultura de diferentes
civilizagdes. Essa forma pré-historica e colonial de dominagéo, esta sedimentada no cotidiano

das diferentes comunidades e nos diferentes espacos das nacoes.

Para Segato (2022), desde a leitura do Génesis, texto que compde a Biblia, livro

sagrado para o catolicismo, até as formas mais modernas-coloniais, a discussdo sobre o
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patriarcado, assevera a negacdo da mulher. Escrita por homens, a historia das mulheres e suas
diferentes formas de subjugacéo pertinentes as condicGes sociais e politicas delas perpassam as
narrativas construidas historicamente, sobre as mulheres. No relato do Génesis, as historias de
Adao e Eva frequentemente sdo interpretadas como fundadoras das estruturas patriarcais, com
Eva sendo criada a partir de Addo e, posteriormente, responsabilizada pela queda dos valores

de inocéncia e pureza do homem, levando-o a cometer o pecado da carne.

Em civilizacbes antigas como a Mesopotamia, Egito, Grécia e Roma, as mulheres
tinham direitos variados, mas geralmente eram subordinadas aos homens em termos de
propriedade, participacdo politica e direitos legais. A filosofia grega, especialmente o filésofo

Aristoteles, perpetuava a ideia de que as mulheres eram inferiores aos homens

A idade moderna e a contemporanea, possibilitou, a partir do lluminismo e da
Revolucdo Industrial, uma mudanca no contar dessa historia de subordinacdo, apresentando
ideias de igualdade e direitos naturais. Contudo, a aplicacdo pratica dessas ideias para as
mulheres pouco se efetivou. A Revolugdo Industrial, com a mudanga nas relac6es de trabalho
dentro das fabricas, possibilita o desafio de questionar os papéis tradicionais de género, ao

empregar mulheres que passam a reivindicar melhores condi¢6es salariais (Lerner, 2019).

O movimento feminista entre os séculos XIX e XX, organizou-se a partir das bandeiras
de luta, sendo iniciado pelo sufragio feminista, que teve como questdo central o direito ao voto
para as mulheres em varios paises. A partir dessa primeira organiza¢cdo, 0 movimento passa a
ser estruturado em ondas. A segunda onda do feminismo, instituida por volta dos anos de 1960
e 1970, focou suas questdes no debate referente a igualdade no trabalho, direitos reprodutivos
e a critica ao patriarcado institucionalizado (Sarti, 2004). A terceira onda do feminismo
instituida a partir dos anos de 1990, aborda uma amplitude de questBes, contestando as
defini¢bes essencialistas do papel das mulheres, baseados somente nas acdes de mulheres
brancas e burguesas, passando a incluir em suas pautas de reivindicacOes as questfes
demandadas pelas mulheres negras. Discutir questdes de interseccionalidade, identidade de
género, violéncia contra as mulheres e desigualdade econdmica, passam a compor um outro
arcabouco de pautas reivindicatorias. O movimento continua a lutar contra as estruturas

patriarcais em varias esferas da sociedade (Davis, 2016).

Na contemporaneidade, a violéncia doméstica ratificada por meio dos instrumentos

legais de coibicdo da violéncia na expressdo da lei denominada Maria da Penha (11.340/2006)



o1

no Brasil, ao estabelecer punicdo para os atos de violéncia cometida contra as mulheres, enuncia
que o tempo e as diferentes instituicdes e politicas sociais de Estado, ndo extinguiram o

patriarcado e suas faces presentes nas agressoes fisicas, morais e verbais.

O combate a violéncia contra as mulheres, tem na relacdo social da matrigestdo, um
significativo rompimento, ou mesmo, um processo distinto de estruturagdo social dentro das
comunidades e dos fatos historicos por essas constituidas. Esse modelo de existéncia dos grupos
culturais baseados na ancestralidade africana e afrobrasileiros, ndo incide na exclusdo das
diferentes violéncias ocorridas nas sociedades, mas anuncia, que € possivel, dentro de um grupo
social, modificar a estruturacéo de distintas formas de supremacia entre os sexos balizadas pelo

sistema patriarcal.

Ao falarmos sobre essas mulheres de axé e sua auséncia, ou melhor, invisibilizacdo
dentro dos eventos historicos, temos como exemplo as lutas feministas que oficialmente foram
instituidas e que ignoram as lutas de diferentes rainhas negras, que na chegada ao Brasil,
promoveram um desfecho, capaz de preservar muitos de seus companheiros e companheiras de

luta, mesmo sob a violéncia fisica e psicoldgica.

A caminhada da rainha Nzinga, soberana do Ndongo (Angola), processo de disputa
territorial iniciado em 12 de outubro de 1657 (Luz, 2002), como inicio de uma luta em Angola,
que no transcorrer do tempo de embate, desencadearia a luta no territorio brasileiro, acaba por
instituir o quilombo dos Palmares, situado no estado de Alagoas/BR.

Essa batalha travada pela rainha Nzinga junto ao rei de Portugal, D. Sebastido, que
visava fundar um império em Luanda e escravizar uma cidade inteira, foi confrontado com as
estratégias espirituais da soberana, que tinha como dom dentro do povo mbundo — jaga controlar
a chuva. Para além desse poder espiritual, ela se destacava pelo poder da invisibilidade. Esses
poderes deixavam o0s soldados atdnitos durante o processo de combate, elemento que favorece

a seu povo angolano no enfrentamento do dominio portugués.

O manuseio dos elementos ancestrais atribuidos aos nossos corpos e utilizados em prol
da liberdade de um povo, incide nas relacGes espirituais estabelecidas entre os corporeos e suas

divindades e entidades cultuadas dentro das comunidades.

Nas Américas, essa acdo da rainha Nzinga esté vinculada ao quilombo dos Palmares e

na organizagdo das irmandades catolicas de negros, utilizadas como mecanismo de garantia
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para a unido e conservagdo da tradicdo e dos valores ancestrais, ao associa-los as Congadas,
Mogambiques, Ticumbis, Maracatus, dentre outros. Sobre essa interacdo das acdes das
mulheres de axé e fomento das diferentes lutas sociais de reivindicacdo de direitos e de
promocdo da equidade, é que salientamos as praticas educativas como contribuicdo para a

promogéo das transformagdes socialis.

Essa acdo repercute na emancipacao das mulheres enquanto cidadas de direitos que séo
e a ocupacao dos espacos sociais consonantes com a organizacao politica da sociedade e suas
divisbes de classe. A instituicdo dos terreiros de candomblé, desafiam divisbes sexistas
patriarcais, que estruturam todo um sistema de governabilidade, que por muitos séo
implementados na sociedade brasileira, perfazendo um regime capitalista, onde as mulheres
lutam constantemente para integrar-se de modo igualitario e serem reconhecidas pelo sistema

enguanto pessoas que produziram e produzem cultura e histdria dessa nacao.

As institui¢Oes religiosas afro-brasileiras, as comunidades de terreiro, consubstanciam-
se nos valores africanos transportados sobre o atlantico. Na gestdo desses espacos, permeiam-
se a regéncia de elementos identitarios, que vao dos invisiveis (ancestrais, entidades e
divindades), aos visiveis como roupas, fios de conta, palhas, arvores, atabaques, que passam a
compor um conjunto de elementos e, sacralizados em processos ritualisticos, evidenciam a

identidade cultural religiosa afro-brasileira.

Mas para todo espaco de comunidade, um processo de lideranca e gestdo ocorre,
imbuido de normas e diretrizes, que nessa tematica, se constituird nos costumes e tradicdo
experienciados paulatinamente dentro da comunidade de terreiro. Os costumes, modo pelo qual
sdo orquestradas as acOes cotidianas, incluindo o que vestimos, as cores dos “fios de conta”
utilizadas penduradas nos pesco¢os de cada um que circula dentro do terreiro - representativo
a espiritualidade que lhe é conferida - os canticos, os orikis (rezas), os instrumentos sonoros
denominados de atabaques, tudo isso é confeccionado e organizado seguindo o0s costumes do

culto ancestral daquele ambiente.

Outro elemento importante para a manutencdo de uma comunidade € a senioridade. Essa
incide na idade cronoldgica dentro das fungdes, as quais sdo exercidas dentro do espaco sagrado
da comunidade, e ndo com a idade cronoldgica de vida corpdrea. A senioridade, lhe confere

poder dentro do culto aos orixas, inquices ou voduns, e esta atrelada a continuidade dos
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ensinamentos que alimentam o coletivo. Dentro do terreiro de candomblé a antiguidade é posto
(Mesquita, 2021).

A senioridade dinamiza uma estrutura hierarquica dentro da ritualistica do candomble,
que por sua vez, corrobora com a matripoténcia, ao identificarmos que a Ya, lider e gestora da
prole, esta coberta por essa senioridade dentro da comunidade cultural social e religiosa. Ela
pode gestar ou ndo filhos sanguineos que ndo significa ndo poder gestar filhos espirituais. Esses
por sua vez, serdo tangenciados pela ancestralidade da Y& somada a sua ancestralidade
intrinseca. Portanto, a maternidade discutida no campo da generificacdo dos corpos na
perspectiva ocidental que questiona o dimorfismo sexual, foge da dindmica das comunidades
de terreiro, que associa a maternidade a um legado espiritual ancestral.

A presenca da mulher e sua busca por emancipacdo frente a um cenério social
excludente, impulsiona as acGes coletivas para reivindicacdo de direitos. O exemplo desse
processo € a construcdo da politica feminista. O Sufragio, momento da histdria por volta de
1910 e 1920, é um fato registrado como o primeiro movimento de reivindicacao e conquista de
direitos para as mulheres. Mas para quais mulheres foram essas conquistas? Mulheres brancas,
pertencentes a classe burguesa inglesa, que identificando a auséncia das mulheres na politica,
reivindicavam o direito ao voto, para que elas pudessem ser representadas junto ao Estado, e
ndo somente como aparelhos reprodutores na constituicdo da familia e responsaveis pela

organizacao domeéstica dentro do casamento (Beauvoir, 2016).

Esse marco temporal ndo assume em sua totalidade a exatiddo da luta e organizacdo das
mulheres, frente ao inicio de uma grande revolucdo politica, econébmica e social que é o
feminismo. Mas nos permite repensar as acles, apOs o0 registro e descricdo dos diferentes
movimentos populares constituido e desencadeado por mulheres, que proporcionaram politicas
de Estado e de Governo em atendimento as demandas sociais de existéncia dos diferentes

agrupamentos de mulheres, que demandam por justica social de maneira historica.

Essa realidade transcorre e se avoluma, no sentido de mobilizar as mulheres para
encampar outras lutas reivindicatorias. Ao assumirem a interseccionalidade das intrinsecas
caracteristicas que consolidam a constituicdo dos diferentes grupos de mulheres, negras,
camponesas, indigenas, quilombolas, lésbicas e tantos outros grupos conforme propdsito de
reparacao social, afirma-se a ampliacéo de lutas sociais e reivindicacdes que ao longo do tempo

foram incorporadas a politica feminista e posterior politica de género.
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3. BECOS E VIELAS PERCORRIDOS

A nossa investigacao, ao elencar as mulheres de axé como suas protagonistas, assume
como norteadores, os fatos histdricos e todo um cenario politico e social de racismo, vivenciado
ao longo de mais de 500 anos, onde as diferentes estratégias de sustentacdo de um modelo de
dominacdo hegemaonica patriarcal, nos educou, de modo a refletir institivamente, esse modelo
de dominacdo, onde o homem branco, impbe suas formas operacionais de controle que

prevaleceram e prevalecem como norma para a vida cotidiana.

Nessa perspectiva, reconhecer a educacdo que essas mulheres praticam em seu
cotidiano, decorrente de suas (re) existéncias, assume o carater de relevancia e impacto
socioeducacional da investigacéo, entendendo que a educacéo antirracista, necessita ocorrer,
para que possamos caminhar na perspectiva da equidade e respeito as diferencas. Essa discussdo
sobre a educacdo de terreiro, e a mesma ser desenvolvida pelas mulheres de axé, aparece nas
buscas dentro do banco de teses e dissertagdes da CAPES — Coordenacdo de Aperfeicoamento
de Pessoal de Nivel Superior, fundagdo vinculada ao Ministério da Educacdo do Brasil, que
atua na expansdo e consolidacdo da pos-graduacdo stricto sensu em todos os estados brasileiros,
como uma tematica que necessita de uma ampliacdo para com o seu debate e construcdo de

investigacBes, em funcdo do quantitativo restrito de pesquisa em relacdo a outras tematicas.

Foram realizadas buscas com as palavras chaves Educacdo, Mulheres e axé e
Feminismo, citadas nas investigagdes realizadas nos ultimos dez anos. Ao instituir a busca, um
namero alto de pesquisas surge. Ao percorrer as teses e dissertacdes que emergem das buscas
realizadas, percebe-se que a associacdo que o sistema faz, seria pelo termo mulher, e por
consequéncia, um percentual significativo dos trabalhos ndo expressam o solicitado conforme
todas as palavras chaves em unicidade. Contudo, ndo ha uma associagdo direta com o termo
mulher de axé. Nessa perspectiva compreendi que o tema pode estar subliminarmente
estabelecido na trilha dessas buscas, onde os resultados das informac6es coletadas, corroboram

com as formas canonicas de construcdo do conhecimento.

A caminhada continua na realizagdo da leitura dos resumos dos trabalhos, para
identificarmos quais 0s objetivos das investigacOes propostas. Nesse momento nos deparamos
com distintos trabalhos em outras areas do conhecimento e seus respectivos programas de pos-

graduacdo como artes cénicas, danca, antropologia, sociologia e até mesmo na area das ciéncias
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da saude como os cursos de pos-graduacdo em enfermagem, por estudarem corpos de mulheres

negras e as violéncias fisicas sofridas.

Algumas producdes, despertaram proposituras inspiradoras para com a nossa proposta
de investigacdo, quanto a natureza da pesquisa, com o territério de investigacdo que sao as
comunidades de terreiro e 0 arcabouco tedrico-metodologico adotado. A primeira produgéo que
mais se “afetuou” foi uma tese intitulada “PEDAGOGIA FEMINISTA DECOLONIAL:
decolonialidade e praticas pedagogicas feministas na marcha mundial das mulheres”,
desenvolvida em 2021, por Vanessa Desbeda da Silva Gil, no Programa de po6s graduacdo em
Educagédo da Universidade do Vale do Rio Sinos — UNISINOS, a qual estabeleceu como
objetivo geral “Compreender a pedagogia feminista decolonial presente nas praticas

pedagogicas e educativas na preparagdo para a marcha mundial das mulheres”.

Ao continuarmos a caminhada me deparo com a tese intitulada “PRAXIS
EDUCACIONAL DE MULHERES E DANCAS AFRO-BRASILEIRAS: Entrecruzar de corpos
e culturas decoloniais”, desenvolvida em 2021, por Cecilia Nunes da Silva, no Programa de
pos-graduacdo em educacdo da Universidade Federal da Bahia que traz como objetivo
apresentar uma atividade reflexiva e interpretativa que apresenta como questdo norteadora
compreender o entrecruzar de corpos e culturas decoloniais (corpos que saem do padrdo
disciplinar) de mulheres que tém, nas suas histérias de vida, uma relacdo com a cultura popular,
especificamente com dancas afro-brasileiras, o samba de roda e as dangas dos Orixas,

produzindo e/ou vivenciando uma praxis educacional anticolonial.

Outra producdo que se efetuou com a nossa investigacdo, foi a tese intitulada “Mulheres
de Axé e o Territério da Universidade. Encruzilhando Epistemologias e Refundando
Pedagogias” desenvolvida em 2021, por Beatriz Martins Moura, no Programa de Pos-
graduacdo em Antropologia Social da Universidade de Brasilia. Essa tese se faz no encruzilhar
dos caminhos de Mée Dora de Oya, Makota Kidoiale e Beatriz Martins Moura. Seguindo suas
narrativas e suas historias, caminhamos juntas entre seus terreiros, respectivamente o 11é Axé
T°Oju Labd e Manzo Ngunzo Kaiango e as universidades em que atuaram como professoras
através do Projeto Encontro de Saberes, Universidade Federal de Brasilia (UnB) e Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG). O objetivo geral foi compreender como a educacdo se
consolida enquanto um projeto coletivo de suas comunidades, liderado por elas, e que tem, no
encontro com as universidades, mais um elemento importante, que permite pensar sobre as

transformacdes que elas elaboram sobre aqueles espacos.
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Em virtude do pequeno quantitativo encontrado, no que se refere ao termo “Mulher de
Ax¢”, encontro a relevancia da investigacdo proposta, que tem essas mulheres como
protagonistas de uma educacao, que atua na perspectiva epistemoldgica da decolonialidade, a
qual pauta-se no respeito as diferencas e valorizacdo das diferentes culturas latino americanas,
subjugadas sobre os padrées de racialidade impostos no sentido da superioridade e
inferioridade, do branco para com 0s negros, indigenas e tantos outros povos originarios do
territorio. Investigar as mulheres de axé, no campo de suas praticas educativas contribui para
romper o campo hegemonico do saber, com o saber universalizante, produzido por um grupo

social e economicamente dominante, homens, brancos e cristdos.

Assentamos nossa estrada no sentido de compreender a educacdo vivenciada e
construida, segundo a cultura de povos tradicionais, mais especificamente, as comunidades de
terreiro, em seu movimento de organizacao, que reverbera uma maneira de viver, balizados por
uma cosmopercepgdo e liderados por mulheres. Assim, consideramos que as ag0es nao
hegemonicas de construcdo de saber que lhe é peculiar, sdo insurgentes para pensar nas
vivéncias das diferentes formas de opressdo, as quais sao decorrentes das formas de escravidao,
do sexismo, do racismo e destruicdo do territorio cultural sofrida por esses povos originarios
em meio a colonizagdo. Isso, por sua vez, nos motiva a elencar as mulheres de axé como
protagonista da nossa cena, onde 0 que nos fere sdo as normas e regras de um patriarcado
(Castells, 1999, p. 264).

Seguindo a constituicdo de uma outra educacao, nos inquieta saber 0 qué e como estao
aprendendo, essas pessoas, membros de uma cultura baseada na cosmopercepgdo® presente no
terreiro de candomblé, e que praticam uma educacao antirracista, perfazendo uma interpretacao
de praticas que Ihes sdo atribuidas segundo uma ancestralidade. Os terreiros educam? A quem
educam? Como educam? Qual a contribuicao dos terreiros nas comunidades que estdo situados,
na perspectiva de mulheres de axé em Aracaju/SE? Essas pedagogias, conforme os costumes e
hierarquizacao, resultam na disposicdo da lideranca dos terreiros? Como esse processo ocorre
no territério? Ha um diferencial nesse processo, dentro e fora dos terreiros por estarem em um

territério Latino-Americano? A politica e o ativismo atravessam o territério dos terreiros de

5 Cosmopercepgdo é uma maneira mais inclusiva de descrever a concepcdo de mundo por diferentes grupos
culturais” (Oyerénke Oyéwumi, 2021, p. 29).
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candomblé? Essas questdes seguem dinamizando os afetos que levam a investigacdo a ganhar
corpo e elaborar uma proposta de tese.

A cosmopercepcao, segundo a professora e pesquisadora oxunista Oyeronke Oyéwumi
(2021), mulher negra de nacionalidade nigeriana, refere-se a uma concepcao de cosmo, que
inclui as diferentes maneiras relacionais das pessoas pertencentes a grupos étnicos, que
possuem praticas e concepgdes para além da cosmovisdo, que é entendida como ainda pautada

pela ciéncia eurocéntrica.

Nesse dialogo, lembro das fortes palavras da Gléria Anzaldia (2000), uma feminista e
estudiosa da teoria cultural chicana, que ao produzir uma carta para a mulheres do terceiro
mundo, discorre suas inquietacbes para com esse universo, onde nos mulheres vivemos
cotidianamente, os perigos recorrentes de um “machismo” capitalista, vivenciado pela auséncia
de privilégio, de todos os horizontes possiveis e nos reinventando a todo momento. Mas isso
ndo significa que, nds mulheres muitas vezes ndo caimos. Significa dizer que hd uma luta e
caminhada constante e que devemos atravessar 0s perigos e obstaculos instaurados em nosso

caminho.

Nosso pais situado no ocidente, é um local onde a historia dos povos originarios remete
a colonizagcdo massiva dos nossos valores sociais e culturais a impactar destrutivamente as
nossas comunidades. Ao tempo que nos fere, também nos proporciona, realizar acbes que
mesmos invisibilizadas, formalizam resisténcia e (re)existéncia. Essa resisténcia em pratica no
cotidiano é norteada por valores sociais de uma outra cosmologia, na orientacdo para com

nossas praticas culturais, a garantir a continuidade da comunidade de geracao para geracao.

Com essa premissa, a socidloga Oyeronké Oyéwumi (2021), disserta sobre a invencéo
das mulheres. Mas que invencdo sera essa? Como essa invencgdo ocorre se nascemos mulher e
homem? Nesse intento, a construcdo dos discursos ocidentais de género difere da realidade do
sentido africano atribuido ao género dentro de suas comunidades. A fala da socidloga nos
informa e esclarece as confusdes interpretativas que nos habituamos a fazer, instaurando um
discurso com muita naturalidade, seguindo a concepcéo binarista de viver e suas hierarquias

associativas.

O género é um discurso dicotdmico sobre duas categorias sociais binariamente
opostas e hierarquizadas — homens e mulheres. Em fungéo disso, devo assinalar, desde
ja, que o habitual destaque das categorias iorubas obinrin e okunrin, respectivamente,
como “fémea/mulher” ¢ “macho/homem” ¢ um erro de traducdo. Esse erro ocorre
porque muitas pessoas dedicadas ao pensamento, ocidentais e iorubas, influenciadas
pelo Ocidente, falham em reconhecer que, na pratica e no pensamento iorubas, essas
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categorias ndo sdo opostas nem hierarquizdas. A palavra obinrin ndo deriva
etimologicamente de okunrin, como “woman” [“mulher”] deriva de “man”
[“homem™]. Rin, o sufixo comum para obinrin e okunrin, sugere uma humanidade
comum; os prefixos obin e okun especificam a variedade da anatomia. [...] (Oyéwumi,
2021, p. 71).

Ao apresentar-nos essa explicacdo, a autora evidencia a concepg¢do vigente em uma
outra sociedade ndo ocidental, onde as hierarquias ndo sdo estimadas frente ao sexo bioldgico,
nem tdo pouco, conotativamente subordinadas em si mesmas. Essa organizacdo societal
ocidental é que estabelece classificacdo de género para consonancia de supremacia de sexo,
raca e por consequéncia classe, a constatar que essas categorias estdo interseccionalmente

relacionadas.

Esse cenario que encontramos, vigorante na sociedade, destoa do cenario
socioeducacional dentro do terreiro, quando esse, reflete uma cultura afrodiaspérica. Contudo,
o0s participantes das comunidades de terreiro, transitam extramuros das comunidades, e nesse
sentido, nos interessa também, saber como as falas desses participantes ocorrem, e para além
disso, como absorvem e/ou interpde, 0 processo matrilinear de comando e préatica da educacéao

de axé.

Essas questdes nos inquietam, estimulam a investigacdo sobre a formacdo dessas
mulheres enquanto educadoras e 0s seus distintos discursos a caminhar com a temporalidade.
Elucidar a diferencas, requer um respeito as diversidades, de forma que ocorra uma promog¢éao
da equidade dentro daquele espaco e essa mesma possa ser replicada pelos seus membros nos

extramuros do terreiro de candomblé.

Esse movimento envolvendo questdes pertinentes a lideranca das mulheres nos terreiros
de candomblé, é algo a destoar da realidade social numérica de homens. Esses, em sua
hegemonia, assentam-se no comando das relaces de poder, dentro da sociedade moderna
capitalista, a desfrutarem de posicGes sociais e consequentes condi¢bes econdmicas bem
situadas, acionando valores e construtos sociais e culturais, que vivificam, ainda mais, as

questdes de subalternidade entre os géneros.

Para Marco Aurélio Luz (2013), iniciado nos ritos sagrados para os orixas, como Oju
Oba e Elebogi, cargos hierarquicos dentro da liturgia do candomblé de nac&o Ketu e pés-doutor
em ciéncias sociais, aciona em seus escritos o poder feminino dentro do candomblé e como esse
se formaliza vital e presente na lideranga do candomblé no Brasil, por diferentes razdes

descritas a seguir.
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No plano institucional litdrgico dentro, as mulheres se organizaram em sociedades
secretas femininas como a Gelede e a Eleko, que cultuam as mées ancestrais. Em
geral, s@o as mulheres que zelam e iniciam as pessoas que sdo escolhidas para servir
e cultuar os orixas. Isso porque, estando desde sua anatomia, mais voltada para o
interior ou interioridade, as mulheres sdo mais capazes de guardar ou concentrar
segredos e mistérios que os homens (Luz, 2013, p. 35).

Nesse sentimento de encontrarmos, outras relagcdes sociais estabelecidas dentro do
terreiro de candomblé, em ordem controversa ao da légica colonial eurocéntrica, imposta
socialmente no territorio brasileiro, nos deparamos como o registro de Carneiro (2008),
ressaltando, pelo nome de oficio das mulheres, o envolvimento delas na estruturacdo dos

terreiros de candomblé no Brasil.

Com efeito, a chefia espiritual e temporal da casa de culto, esta entregue a uma mulher
(amée), que escolhe para sua assistente imediata, seu braco direito, outra mulher (mée
pequena), para dirigir a massa de mulheres (as filhas) que deve contribuir para o
melhor entendimento entre 0os homens e os orixas. O cuidado desses orixas esta a
cargo das mulheres (as filhas), que por sua vez recrutam, para auxilid-las, outras
mulheres (as equedes). Nessas atividades se cifra todo o objetivo do candomblé — o
de homenagear os orixas, preparar os cavalos para recebé-los, conseguir que desgam
entre 0s humanos para lhes tornarem a vida mais suave e mais rica em prazeres
materiais e espirituais. Outras mulheres, ainda, se encarregam de fungdes
administrativas dentro do terreiro (Carneiro, 2008, p. 124).

N&o obstante a esse dialogo, onde a organicidade do terreiro de candomblé no Brasil se
apresenta, destacamos que essa estrutura dissertada pelo autor, nos marca temporalmente na
descricdo historica dos candomblés na Bahia, no século XIX. Essa informacdo nos auxilia na

compreensdo das religibes de matriz africana no Brasil.

Somando as inquietacbes da nossa investigacdo, atentemos ao debate sobre qual
sociedade a nossa autora Oyeronké Oyéwumi (2021), estabelece na desconstrucdo teorica
discursiva sobre género, evidenciando que nosso chdo é a discussao sobre mulheres. Essa
ratifica algumas premissas, ao relatar sobre a forma que o ocidente movimenta essa

categorizacao, valorando as a¢des a partir do género.

Aponto essas questdes, em virtude de propor uma investigacdo que se alicerca na
formacdo desenvolvida pelas mulheres de axeé. Para que possamos compreender da melhor
forma, como esses “corpos femininos” transitam no territ0rio apontado, assim como, para além
deste, se faz necessario, compreender que a utilizacdo do termo mulher, que se apresenta
pertinente, desde que o género tem uma amplitude enquanto categoria de analise. Mas as
mulheres ndo estdo presentes nesse contexto? Sim, nessa perspectiva, reafirmamos a utilizagdo
do termo mulheres, até mesmo por uma relacdo politica ativista propositiva de um feminismo

negro, o qual aciona as lutas pela ndo homogeneizacdo das opressdes sentidas por corpos
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distintos, a exemplo da luta instaurada pelas mulheres brancas e de classe burguesa, ao iniciar

0 movimento feminista nomeado como movimento sufragista (Lugones, 2019).

O nosso terreno, o terreiro de candomblé, espaco sagrado comunitario, apresenta
dimensGes em sua etnicidade, conceito esse, dimensionado por Poutignart (2011) como um
conjunto de tragos culturais, inerentes a uma dada geracéo, capaz de caracteriza-la, porém néo
imutavel. Ao pautar lentes de analise, interpretacdo e compreensdo dos valores averbados ao
processo de salvaguarda dos costumes ancestrais, vivenciados pelos diferentes terreiros de
candomblé, territorialmente situados no ocidente, compreendemos a efetividade do processo de

ressignificacdo dos valores culturais dessa terra/territorio.

Ao processo enunciado, os estudos decoloniais, conforme anuncia Quijano (2005),
Maldonado-Torres (2019) e Mignolo (2008), disponibilizam suas lentes sensiveis, para melhor
e maior compreensdo dos processos vivenciados por sujeitos, que foram e sdo subalternizados

nessa terra/territorio.

As reflexdes dos estudos decoloniais, ajudam-nos a compreender que estamos
transpondo préaticas, pautadas em uma cosmovisdo de mundo, distintas da que fomos
colonizados. Agora, partimos para a compreensao das praticas, a partir de sujeitos que sao
imbuidos de uma cosmopercepgao (Oyéwumi, 2021) do corpo, integrantes de uma comunidade
religiosa. Assim, o enunciado permite contextualizar o corpo relacionado aos ‘“cosmos”.
Suscita-se a relacdo do corpo pensado em seu mulherismo (Hudson-Weems, 2021), debate
contemporaneo que contribui na orientacdo de nossa tese e que aponta a pergunta norteadora

para 0S N0SSOS escritos.

O mulherismo, é um principio que nasce em sua terminologia da discussdo do
feminismo e sua abrangéncia de ag0es e conceitos envolvendo as demandas sociais de mulheres
negras africanas. Repactua a nomenclatura mulherismo, compreendendo que esse especifica 0
modo de vida e as demandas sociais das mulheres negras africanas, na perspectiva de uma luta
mais igualitaria segundo sua existéncia. O mulherismo expressa o ndo atendimento do termo
feminismo a esse segmento das mulheres, que em sua estrutura inicial, ateve-se a realidade de
mulheres brancas, europeias e heterossexuais. Nesse sentido, o feminismo néo se faz abrangente
o suficiente, segundo a autora, para relatar as demandas de outras mulheres como as africanas
que culturalmente, estdo vivendo sobre outras normas e convencdes sociais que também as

exclui dos processos sociais, politicos e econdmicos.
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A0 passo que seguimos normas e regulagdes de comportamentos sociais, impostos
segundo valores hegeménicos de branquitude (Sovik, 2009), perfazemos o dialogo sobre os
processos de colonizacdo do territdrio latino-americano, pauta imprescindivel para nossa
leitura, o processo do territorio brasileiro em relacdo diaspdrica com a Africa. Esse cenério
interseccional de preconceito de classe, raca e sexo, dimensionado para com as relagdes
politicas e de poder, ndo esta restrito a uma ou outra parte da sociedade, mas apresentam-se

ressaltados nas comunidades periféricas das cidades.

O retrato social da exclusdo nos traz uma condi¢do de submissdo imposta pela
sociedade, em meio aos valores assegurados como ‘corretos’, para educar 0s Nossos
descendentes. Isso aponta uma reflexdo necessaria para os processos educacionais, descrita pela
professora bell hooks (2017), ao expor pontos interseccionais presentes nessas relacdes, onde
se associa uma dinamica de exclusdo, proveniente do apartheid no territério da Africa do Sul,
que corresponde a separa¢do entre negros e brancos, que podemos analisar de maneira simétrica

a separacao sexista e as formas de opressao do sistema de exploracdo de classes.

Para a pesquisa em questdo, importa, também, compreender o feminismo em seu
arcabouco, elucidando os distintos recortes de raca, classe, etnia e género, ou seja, um
feminismo decolonial e suas proposituras de luta e concepg¢des, em um projeto macro, com
vistas as formas de educacdo instituidas a partir da interseccionalidade nos espacos das
comunidades tradicionais, que em nosso foco de anélise € uma comunidade religiosa de matriz

africana e sua ampliacdo de familia de axé. Nesse embasamento, Ortufio (2020) nos diz:

As subjetividades sdo formadas a partir de diversos elementos presentes nas posi¢es
que as pessoas ocupam nas comunidades em que nascem. Os processos de
performatividade das diversas identidades se relacionam com os parametros de género
e com outras formas de rela¢fes estabelecidas ao nosso redor. Dessa forma, ter
nascido em uma comunidade negra ou indigena na América Latina é diferente de ser
parte de um suburbio branco nos Estados Unidos. Os fluxos de poder que atravessam
0 ser humano desde a infancia sdo determinantes para a configuracdo das
subjetividades. Um dos elementos que acreditamos ser capaz de exercer grande
influéncia na construcéo destas subjetividades sdo as crengas religiosas. Tanto alguém
que é praticante de alguma religido quanto aqueles que negam a existéncia de Deus
constroem, a partir desses lugares, certa postura acerca de diversas questdes presentes
no mundo que habitamos. E precisamos nos relacionar com a diferenca como a prépria
conformacdo de comunidade ou a pratica cotidiana de ritualidades diversas (Ortufio,
2020, p. 208).

E importante confeccionar essa rede para que a investigag&o proposta aponte as questoes
pertinentes, além de compreender o género enquanto uma categoria de analise, e, dentro dela,
elencar o historico de surgimento das teorias feministas, ressaltando a base conceitual que a

Oyeérdonké Oyéwumi (2021) nos apresenta. Aspectos que nos auxiliam a compreender 0s
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processos discriminatdrios vivenciados pelos terreiros em suas praticas educativas

comunitérias.

Assim, entendemos que esta pesquisa justifica-se pela necessidade de ampliar a
quantidade de pesquisas que evidenciem as préaticas sociais educativas desenvolvidas pelas
mulheres de axé em comunidades de terreiro na regido da grande Aracaju/SE; por possibilitar
0 conhecimento sobre outras formas de fazer educagdo com base em outras cosmopercepcoes
e por situar-se no campo de pesquisas que se constituem em formas de combater o racismo, 0
racismo religioso, a exploracdo de classe, de género, contribuindo para a edificacdo de uma

sociedade mais plural, ndo sexista e antirracista.

Definimos como objetivo geral compreender a educagdo em sua pluralidade social e
cultural, dinamizada por mulheres de axé em suas comunidades de terreiro na regido da grande
Aracaju/SE. Para tanto, nos propomos a identificar a constitui¢cdo das praticas educativas de
terreiro, a partir das narrativas de mulheres membros de comunidades de terreiros em Sergipe,
conforme disposi¢do hierdrquica ritualistica de suas comunidades originarias; descrever as
praticas educativas presentes no cotidiano da comunidade de terreiro experienciada em sua
posicao hierarquica ritualistica que corroboram na autoformacado como mulher de axé; refletir
sobre as préaticas educativas do terreiro e suas relacdes com a formacdo das mulheres de axé na
perspectiva politica feminista; analisar as dinamicas entre os costumes, o feminismo e a
ancestralidade e as praticas educativas desenvolvidas por mulheres de axé da grande
Aracaju/SE.

A pesquisa feminista negra (Carneiro, 2008) que nos ancora, situa-se no ambito das
pesquisas qualitativas em educacdo, numa perspectiva feminista (Lugones, 2019) e decolonial
(Maldonado-Torres, 2019), pois nos interessa compreender qual educacdo é praticada pelas
mulheres de axé, dentro e fora de suas comunidades, seguindo a l6gica da cosmopercepg¢édo que

abrange o sentir, 0 aprender, o ensinar-aprender e o praticar.

Na perspectiva da arquitetura tedrico-metodolégico a trilhar, a abordagem de cunho
qualitativo acentua as nossas pulsacbes, no que tange as realidades distintas que
experienciaremos, conforme os diferentes territorios de origem, tanto do pesquisador, como das
entrevistadas, que de algum modo se relacionam com o processo de constitui¢do da educacéo e
axé experienciada por mim, enquanto colaboradora propositora da investigagdo. Assim, 0

método e os procedimentos para tal investigacdo, que envolvem atores sociais na premissa do
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tempo, espaco e cultura, demanda um olhar minucioso e caracteristico da investigacdo
qualitativa no campo da educacéo, que vem ao longo de décadas, construindo métodos distintos

para conseguir interpretar as realidades socioeducacionais.

A década de sessenta, se constitui num marco temporal relevante para a compreensao
das mutacgdes sofridas pela educacao frente a ciéncia denominada de exata. A valorizagdo dos
seus métodos de investigacdo, associa 0os métodos do fazer pesquisa em educagdo a métodos de
outras matérias como a sociologia e a antropologia. Apontaremos duas situacfes/fatos que
corroboraram para essa valorizacao enunciadas por Bodgan e Biklen (1994). As colisdes sociais
da época, dentro das escolas que indicavam a auséncia de conhecimento sobre esses
enfrentamentos entre alunos dentro do espaco confinado. Outro fato seria o0 reconhecimento da
eficacia dos métodos em atender aos mais desfavorecidos e excluidos socialmente. Ou seja, 0
fato de a abordagem qualitativa reconhecer cientificamente, a pertinéncia de métodos
investigativos junto as comunidades marginalizadas, nos permite pensar que no acesso

fidedigno aos dados e posterior anélise deles.

A pesquisa qualitativa em educacdo ndo prescinde da compreensdo do pesquisador e
suas atividades, conforme a caracterizacdo do ato investigativo indicado por Ludke e André

(2018). Para as autoras,

E igualmente importante lembrar que, como atividade humana e social, a pesquisa
traz consigo, inevitavelmente, a carga de valores, preferéncias, interesses e principios
que orientam o pesquisador. Claro est4d que o pesquisador, como membro de um
determinado tempo e de uma especifica sociedade, ir4 refletir em seu trabalho de
pesquisa os valores, os principios considerados importantes naquela sociedade,
naquela época. Assim, a sua visdo de mundo, os pontos de partida, os fundamentos
para a compreensao e explicacdo desse mundo influenciardo a maneira como ele
propde suas pesquisas ou, em outras palavras, 0s pressupostos que orientam seu
pensamento vao também nortear sua abordagem da pesquisa (Ludke e André, 2018,
p. 03).

O que nos leva a esse caminho? Essa indagacdo se afirma ao nos percebermos
participantes de um cenério de investigacdo que também fala sobre o nosso ch&o, sobre as
nossas afetacOes. Para uma proposta que defendemos e que desejamos avancar em sua
construcdo, revelar um pouco do que somos e como queremos nos configurar € vital. Essa
questdo ndo remete somente a formacdo de uma pesquisadora/professora, para além disso, se
refere a cidadds comprometidas com uma educacdo emancipadora, protagonistas das lutas

sociais.

Segundo Bodgan e Biklen (1994), a pesquisa qualitativa se constroi, a partir de

constatacGes antropoldgicas, sociolégicas em diferentes cronologias, nos diferentes espacos
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educacionais, até chegarmos na configuracdo atual de possibilidades de metodologias e
métodos, para obtencdo de dados que possibilitem a compreenséo dos fendmenos educacionais

e suas motivagdes ou insucessos.

Esse engajamento educacional, esse comprometimento com as possibilidades de
compreensdo dos processos e pessoas que estdo realizando uma educacdo, e para além disso, 0
interesse efetivo de mudancas estatisticas de exclusdo de populag¢Bes colocadas as margens da
sociedade, anuncia o quanto é imprescindivel a interacdo do pesquisador com o cerne da
investigacdo que anuncia. A essa forca impulsionada e transformadora evocamos as palavras
de bell hooks (2017) ao propor a transgressdo da préatica educacional pensada como um ato de
liberdade para pessoas oprimidas, independentemente de raga, classe e género.

A base epistemologica da presente investigacdo esta centrada nos estudos decoloniais,
a partir do dialogo com autores e autoras que se assentam no que entendemos como critica
decolonial, Maldonado-Torres (2019); Mignolo (2008); Walsh (2017); Quijano (2010). Adoto
a utilizacdo do termo decolonialidade e ndo descolonizagdo para melhor apresentar os escritos
decorrentes da investigacdo suscitada, imbuido da referida sinergia. A decolonialidade
configura-se como um movimento no qual a luta organizada das comunidades reverbera no
sentido contrario a logica da colonialidade, propondo instituir aces no campo material,
epistémico e simbolico, de rompimento com as distintas amarras impetradas pelo processo de

colonizagdo dos povos hegemdnicos sobre 0s povos originarios da terra.
3.1 Vozes que ecoam nos becos e vielas

Para a coleta de dados, fizemos uso das orientacdes da pesquisa narrativa. Procedemos
pelo registro das narrativas (entrevistas semiestruturadas por temas geradores) de mulheres de
axé que lideram, organizam e/ou promovem em suas praticas nos terreiros de candomblé, uma

educacdo de axé, como etapa da nossa investigacao cientifica.

Importa indicar que os elementos da entrevista narrativa, conforme o soci6logo e
psicologo Uwe Flick (2004) anuncia, partem de uma questdo gerativa que dispara 0 momento
da entrevista, atentando que essa questdo deve ser aberta o suficiente para possibilitar a fala

livre do participante, assegurando a organizagao cronoldgica dos fatos por parte dele.

Essa relagéo entre o pesquisador e os participantes da pesquisa ocorre em sentimento

mutuo de confianca e afeto, fazendo valer a importancia da oralidade para o processo de
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(re)existéncia dessas comunidades, além de salvaguarda dos saberes tradicionais. Essa escuta,
pautada na inspiracdo etnografica, pela livre forma das falas e temporalidade de ocorréncia,
modela epistemologicamente o conhecimento presente nos modos de ser, viver e estar dos

povos colonizados da Ameérica do Sul.

Essa abordagem narrativa de pesquisa no campo da educacdo, aponta para as etapas de
producdo de dados e analise. Contudo, convéem mencionar que a escrita, ndo € a Unica forma de
manutencdo das praticas e conhecimentos de geracfes descendentes. A cultura dos povos
africanos, e por consequéncia as comunidades afro-brasileiras, seguem essa tradicao cultural de
existéncia e resisténcia. A oralidade, como elucida Jan Vansina (2010), ratifica o poder da
palavra e essa como algo de dimensdo incalculavel. Nos alerta para o quanto devemos nos ater
frente a sua insercdo e 0 quanto essa nos transporta e propicia realizacdes sociais e culturais,

como para as sociedades africanas que tem a palavra como base de sua existéncia e perpetuacéo.

O estudioso enuncia que ao nos debrugarmos sobre a investigagdo em comunidades cuja
base é a oralidade, atentemos para o discurso proferido pelas mesmas, pois, dentre desse,
assenta-se a sua rica e detalhada forma cultural de existir. A oralidade, nada mais é que a acao
frente a realidade e ndo a inércia de uma habilidade. Essa tem como caracteristica peculiar, o
verbalismo, e se difere do pensamento pré-concebido, no tocante a importancia das fontes de
dados escritos.

A oralidade (Hampaté B4, 1982) € uma caracteristica fundamental das culturas africanas
e afro-brasileiras, no que concerne a conservacdo da tradicdo e costumes presentes na
ritualistica do terreiro e forma tradicional de fomento da memdria, servindo como principal
meio de transmissdo de conhecimentos, valores e histérias. A importancia da oralidade no
candomblé, refere-se aos processos constituidos e que assumem pedagogicamente, mecanismos
pertinentes aos ensinamentos e histdrias que sdo passados de geracdo em geracao por meio da
fala. O exemplo das narrativas das participantes da pesquisa norteara a relevancia desse

processo, frente a sua comunidade e instrumento de um processo educacional.

O processo de contar as historias do passado, rememorar as experiéncias, narrar os fatos
aciona o simbolico. Os fatos em sua cronologia se entrelagam com as acles presentes,
acarretando diferentes sentidos ao decorrido. Nessa perspectiva, acionar as narrativas, € um

instrumento valoroso para, a partir da memdria individual, identificar os valores sociais
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pertinentes a uma comunidade, o que incide em uma descri¢do que nos possibilita compreender

0s modos de vida que as diferentes comunidades instituem.

A coleta, o registro e a transcricdo dessas narrativas, dispde ao entrevistador a
sensibilidade, a estratégia para o acolhimento no ato da coleta da informacéo e a sensibilidade
na intepretacdo dos fatos em se tratando de narrativas, carregadas de afetos, e para além deste,
uma relacéo que envolve o que é visivel e o invisivel. Sdo historias, memodrias, relatos e afagos,
interpostos com as acdes do cotidiano que sdo estabelecidas frente a violéncias sociais, a

exemplo do racismo religioso impetrada para com as religides afrobrasileiras.

Assim posto, as narrativas incidem em nossos escritos, ndo somente como instrumento
de investigacao, subsidiam o diadlogo para com a tradi¢do oral, uma das principais fontes que
alimentam os escritos referente da histéria da civilizacdo africana. Essas narrativas também
subsidiam o didlogo pertinente as comunidades de terreiro no Brasil, em detrimento a sua
histéria de composicdo em tempo e espaco territorial, alimentadas culturalmente por uma

relacdo afrodiaspdrica em termos de costumes e tradicao.

Esses elementos congruentes para com o0 modo de estar dos individuos e cosmologia
ancestral que rege esse grupo social instituido, evoca, a partir de suas origens historicas, a
tradicdo oral, como fio condutor na conservacao de sua préopria existéncia. Assim, Sodré (2006)
ao prefaciar o escrito de Miranda (2006) que “fala” sobre o candomblé, suas origens, ritos e
crencas, nos propicia uma reflexdo sobre a importancia da palavra e a forgca que essa instaura
dentro do grupo. A palavra se faz mantenedora da existéncia do préprio grupo, desencadeia

comportamentos e registra em memorias orientadoras de futuras acées.

Apenas o "perigo", fique bem claro. O homem que vive a arkhé, a tradi¢do, ndo é
mudo, nem siléncio deve ser entendido como mera auséncia de verbo. Pelo contrério,
siléncio é a realidade que engendra o verbo, que da a luz a palavra, por ser a forca que
conduz o individuo a sua propria interioridade e a eclosdo de uma verdade. Siléncio é
coisa de "dentro”, palavra é coisa de "fora" no jogo ponderado dos dois espacos se faz
a comunicagdo equilibrada com o mundo (Miranda, 2006, p. 09).

No evidenciar das narrativas, e sua importancia frente a cultura dinamizada dentro dos
terreiros de candomblé afrobrasileiros, essas se configuram como fonte que transpde ao tempo
historico e consolida-se como instrumento metodologico, na contagéo e posterior registro das

informagdes, conforme diviséo etnocultural dos territorios africanos.

As narrativas, acionam memdria e sdo empregadas nas identidades das futuras geracoes,

pois é por meio delas que conhecemos 0s costumes que na atualidade afirmamos e reafirmamos
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anossa ancestralidade. Quando nos referimos a memaoria dos mais velhos (Bosi, 1987), falamos
em ancestralidade, tudo que foi consolidado antes da nossa existéncia e que nos orienta em
tempo presente. Essa memoria significa para a autora um encontro com nés mesmaos, com nossa

existéncia de maneira detalhada e muitas vezes saudosa.

A memoria é um cabedal infinito do qual so registramos um fragmento.
Frequentemente, as mais vivas recordacgoes afloravam depois da entrevista, na hora
do cafezinho, na escada, no jardim, ou na despedida no portao. Muitas passagens nao
foram registradas, foram contadas em confianga, como confidéncias. Continuando a
escutar ouviriamos outro tanto e ainda mais. Lembranga puxa lembranga e seria
preciso um escutador infinito (BOSI, 1987, p. introducdo — 03)

A relacdo de confianca no processo de coletar as narrativas € preeminente a esse
instrumento tao significativa do ponto de vista metodologico. Do ponto de vista cultural essa
importancia se amplia @ medida que as emocdes do eu, aquilo que mais intimo e privado do
individuo é dito, é partilhado, é sentido e vivido afetivamente. Registramos muitas vezes uma
voz embarcada pelo choro ao relembrar as violéncias, ou simplesmente um siléncio paira entre

uma palavra e outra.

N&o devemos pensar na memdria humana somente como algo falho, ineficaz, passivo
da ndo capacidade de revelar os fatos e seus contextos de realizagdo em detrimento ao tempo.
Pensemos que a memoria se configura como um dispositivo que ao apertarmos o “botdao”,
iniciamos um processo no qual as lembrancas sdo recapituladas e que ocorre de maneira
gradual. A memoria de um fato incide na memdria de outro fato. Nao procuramos contar 0s
fatos, desprezando as emocdes. A carga emocional injetada em um determinado acontecimento,

nos ajuda a interpreta-lo, pontuando o estado emocional descrito segundo a narrativa contada.

O tempo nesse processo de acionamos a memoria € intrinseco. Somente conseguimos
lembrar de algo, reverenciando o tempo de seu acontecimento e deixamos isso explicito de

alguma forma no ato da descrigédo e/ou caracterizagdo dos acontecimentos.

A palavra € um instrumento da tradicdo oral, subsidio para contarmos e registrarmos as
histérias humanas. Nesse intento, a palavra é um substantivo que ao longo do tempo permite
reconhecermos os fatos passados e dispor de andlise e construcdo de a¢Ges futuras. Essa sugere
0s registros, os quais sdo tdo referenciados como fontes importantes e demarcatorias de valores

e créditos das nagdes em sua producéo de conhecimento.

As narrativas propiciam o conhecer das experiéncias de vida, e sdo infinitas na

diversidade de elementos formadores de um cenario decorrente dos distintos espacos/territorios.
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Propicia o conhecer, identificar e assimilar as informagGes discursivas ocorrentes do eu para

com o grupo e do integrante do grupo para o eu.

No espectro das pesquisas qualitativas que envolvem texto, imagem e som, a oralitura
nos permitird, em técnica sensivel e ética, o registro e valoracao das informacdes, decorrentes
da observacéo e do registro das narrativas, como elemento transversal, para grupos étnicos, que
em sua constituicdo, educam seus membros, a partir de sua cosmovisdao de mundo. Ao
observamos e experienciarmos esse cenario, 0s quais contam suas histérias e informam suas
verdades independentemente da linguagem estratificada, reconhecemos nos registros
pertinentes, um valorar dos movimentos de rememorar, que aciona a temporalidade dos fatos,

explicar e/ou justificar as agdes decorrentes do agrupamento de pessoas e a préatica individual.

Importa indicar que a oralidade constituida como tradicdo viva que alimenta essas
comunidades, alertou-nos para a necessidade de uma construcdo metodoldgica que a
contemplasse. Assim, na escuta das narrativas, a oralitura, em conceito e método, nos

acompanhara.

[...] designa a complexa textura das performances orais e corporais, seu
funcionamento, os processos, procedimentos, meios e sistemas de inscricdo dos
saberes fundados e fundantes das epistemes corporais, destacando neles o transito da
meméria, da historia, das cosmovisdes que pelas corporeidades se processam. E alude
também a grafia desses saberes, como inscri¢es performaticas e rasura da dicotomia
entre oralidade e a escrita. A oralitura é do ambito da performance, seu agenciamento,
e nos permite abordar, tedrica e metodologicamente, os protocolos, codigos e sistemas
proprios da performance, assim como o modus operandi de sua realiza¢do, de sua
recepcdo e afetacBes, assim como suas técnicas e convengdes culturais, como
inscricdo e grafia de saberes (Martins, 2022, p. 41).

Esse empreendimento de possibilidades a serem decodificadas, ao utilizarmos
conceitualmente a oralitura como metodologia, atentando para a amplitude de informac6es que
sdo geradas ao longo do tempo e constituicdo das comunidades de terreiro no Brasil, gravita
também a leitura de rituais, tendo em vista suas formulacdes e convengdes, pois como nos
permite compreender Jan Vasina (2010), historiador e antropélogo, estudioso da histéria da
Africa, ha uma potencialidade das préticas oralmente passadas de geracio para geragdo, que

somente podem ser acessadas pela oralidade. Para Martins,

No &mbito da oralitura gravitam ndo apenas os rituais, mas uma variedade imensa de
formulagBes e convengBes que instalam, fixam, revisam e se disseminam por
indmeros meios de cognicdo de natureza performatica, grafando, pelo corpo imantado
por sonoridades, vocalidades, gestos, coreografias, aderecos, desenhos e gréaficos,
tracos e cores, saberes e sabores, valores de vérias ordens e magnitudes, o logos e as
gnoses afroinspirados, assim como diversas possibilidades de rasura dos protocolos e
sistemas de fixagdo excludentes e discricionérios (Martins, 2022, p. 41).
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O narrar disp6e uma forma de evidenciar, para aqueles que em tempo outrora e mesmo
em tempo presente, descrevem e expde modos de ser e de estar no mundo, suas vivéncias e

sensacoes que os compdem.

O acolher das pessoas e junto com elas, as narrativas que as alimentam, historias de
momentos que as marcaram, e que elas se predispdem a compartilhar na perspectiva de maiores
possibilidades efetivas de uma educagao outra, nos orienta a estar no entrelace do chdo donde

partimos, o terreiro de candomblé.

A arquitetura metodoldgica proposta, organiza-se a partir de elementos de construcéo,
que nos auxiliam a compor a nossa tese. O primeiro elemento constitutivo é a revisdo de
literatura, intencionando mapear as producdes académicas que se aproximam do pensamento
central da nossa investigacdo. Dessa forma, a dissertacdo por mim ja produzida e supracitada,
assim como outras investigacdes que inspirem tedrico-metodologicamente a nossa
investigacdo, de forma a contribuir para os escritos, serdo consideradas na medida em que
possibilitem contribuir com novas perspectivas tedrico metodolégicas de realizar, produzir e

valorizar os distintos conhecimentos oriundo de comunidades.

Nessa caminhada, nunca somos, se ndo ressaltarmos quem nos antecede, e quem
CONO0SCo segue nessa estrada de vida, seja afetiva e/ou profissional, ressaltando que os afetos e

desafetos que nos constituem, alicergam uma formacao.

A anélise dos dados e a construcgéo da tese se encaminhard, mobilizando o pensamento
interpretativo com as narrativas, coletadas por meio de entrevistas semiestruturadas e registros
de possiveis dados iconograficos a serem disponibilizados pelas entrevistadas, referentes aos
seus territorios de préaticas educadoras. A pesquisa estd em conformidade com a Resolugdo CNS
n°510 de 2016 (Normas aplicaveis as pesquisas em Ciéncias Sociais e Humanas). A producédo
de dados sera realizada por meio de entrevistas, pré-agendadas e com apresentacdo dos temas

a serem abordados®.

Quanto as colaboradoras da pesquisa, esclareco que serdo as mulheres de axé,
pertencentes a comunidades presentes dentro do territério da grande Aracaju/SE. Colaboradoras

que exercem o papel de lideranga e/ou compdem o grupo hierarquico dos mais velhos da

® Essa pesquisa encontra-se registrada junto ao comité de ética n° 73013223.1.0000.5546.
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comunidade, os Ebomis (mais velhos), conforme a liturgia, costume e tradi¢cdo do candomblé.
Aquelas que assumem um papel de educadoras, ao transmitirem os ensinamentos dentro das
praticas dos ritos sagrados conforme costumes ancestrais, bem como exercem o papel de ativista

social.

Foram realizadas entrevistas narrativas, norteada por perguntas tematicas para conducéo
do didlogo com cada lider de cada casa participante do projeto. Essas perguntas incluem
atributos como idade, sexo, local de residéncia, etnia, nivel de escolaridade etc. Para além
dessas informacgdes, as questdes eminentes durante as entrevistas orais, abordaram as
experiéncias e praticas de atuagdo religiosa em relagdo aos ensinamentos recebidos em seus
processos de iniciacdo. Em tempo, destaco que essas perguntas subsidiaram a formacao de um

retrato descritivo das colaboradoras em seu contexto sociocultural e educacional.

Essas informacdes possibilitam a compreensdo para com 0s processos de persisténcia e
recriagdo das préaticas educativas que as constituem e acionam mecanismos de enfretamento dos
mais diferentes atos e processos de cunho racista, a impedirem a conservagdo das comunidades
de terreiro, enquanto grupo cultural, detentor de um patriménio cultural imaterial formador da

nacao brasileira.

Desta forma, a escolha de 02 mulheres de axé, lideres de comunidade, foi realizada a
partir dos seguintes critérios: ser participante da comunidade, por meio do vinculo estabelecido
na iniciacdo para os orixas conforme rito sagrado do candomblé; aceitar e ter disponibilidade
para participar da pesquisa; exercer praticas educativas dentro e/ou fora da sua comunidade
originaria por meio da constitui¢do de associagdes, cooperativas, ongs e/ou oscip e responder
as perguntas norteadoras evidenciando suas préaticas educativas no cotidiano do terreiro. A ndo
participacao de outros terreiros de candomblé, que praticam ac¢des socioeducativas, ndo foram
elencados a participar da pesquisa, por terem homens em sua lideranca, assim como na gestdo
das organizag6es sociais constituidas pelos terreiros, excluindo-se da nossa proposta central de

pesquisa.

Os dispositivos apresentados dentro do escopo da pesquisa, serdo 0S que me
possibilitardo obter informagdes que irdo respaldar o desenvolvimento das atividades préaticas
de investigagdo e posterior analise e construgdo da tese proposta. Para além disso, sdo 0s

elementos de uma pesquisa que foram selecionados a compor, em propositura coesa e coerente
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com o cerne da investigacdo, bem como, o bem-estar dos que compde a investigacdo em sua

exceléncia.

Ao lancar-me na estrada da pesquisa narrativa e utilizar as entrevistas narrativas
(gravadas e transcritas) como fontes para recomposicao das historias de vida e seus respectivos
processos socioeducacionais, estabelece-se 0 método para nossa investigacao. A investigacdo
suscitada, presenta-se de cunho qualitativo e de inspirag@o narrativa, incidindo em dados que
corroboram, apds analise, com a dinamica metodologica escolhida para compé-la, que se
submete aos processos metodoldgicos com rigor e exceléncia, no que concerne a construcao

cientifica em sua produgdo, bem como os caminhos assertivos dentro da tese a ser respaldada.

Em relacdo ao dilema para a escolha dos dados iconogréaficos enquanto dispositivo da
pesquisa, apresentamos a relacdo intrinseca com a cultura do candomblé e o principio da
ancestralidade, como elemento chave para a existéncia do grupo étnico, proposto como espaco
de investigacdo e compreensdo. Ao ponderar esse principio, e rememorar a minha histéria de
vida e conexdo com a ancestralidade ao realizar os ritos sagrados de iniciacdo para o Orixa,
atentamos para esses dados iconograficos, enquanto dispositivo vital, que permitira conhecer
como e quais praticas educativas do terreiro sdo desenvolvidas, considerando-se que serdo
tomados todos os cuidados para a manutencdo do sigilo em relagdo aos terreiros e as

participantes que por ventura estejam representadas nos registros iconograficos.

A andlise sera realizada por meio dos resultados obtidos, ressaltando as narrativas
registradas e posteriormente compreendidas sob as lentes tedricas, compositoras do quadro

tedrico que norteia a pesquisa, da interpretacao, reflexdo e texto final.

Para esse momento de analise, reafirmo o convite feito a professora Leda Maria Martins
(2022), em andarmos juntos na inscrigdo do compreendido e coadunado ao longo da escrita,
onde ela descreve uma cosmopercepcdo vivenciada em meio aos processos da educacao
praticada no terreiro de candomblé. Ao conjecturarmos o tempo, elemento que moldura, desfaz
e refaz tantas préaticas, permite construir conceitos, ressignifica saberes, enfim, o tempo muitas
vezes € o pilar de mudancas e evolugdes frente a natureza. Ao pensar nesse tempo e em respeito
aos processos de construcdo e formagdo de cada uma, estabelecemos uma insténcia de coesao
ao aprendermos com as vozes dessas mulheres de axé, e nessa perspectiva decantar as técnicas

validadas pelo conhecimento, onde esse tempo circunscreve.
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As falas e descricdo dos processos de composicao e formagéo das educadoras e de suas
praticas sociais educativas desenvolvidas junto as suas comunidades, serdo entrelacadas com o
nosso quilombo tedrico, o qual aliancamos ideias e pactuamos andar juntas para compor essa
tese. A grafia dessa andlise, considerara nossa vivéncia dentro do terreiro de candomblé, nossa
formacdo continua como professora e pesquisadora, e principalmente as narrativas das
colaboradoras, entendendo a ndo neutralidade na construgdo do conhecimento e reconhecendo
nessa, a capacidade de cumprimento de normas e regras cientificas necessarias para a
construcdo de uma Tese, as iconografias das colaboradoras e todas as conjecturas que se fardo

pertinente no ratificar da tese proposta.
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4. “CAMINHOS DE INSPIRACAO”: CONTEXTUALIZACAO DAS NARRATIVAS
DAS MULHERES DE AXE

As narrativas das mulheres de axé, através de suas historias de vida, evidenciam seus
papéis dentro do candomblé e a importancia dessas narrativas para a preservacao e transmissao
de saberes ancestrais no cotidiano dos terreiros. Essa abordagem considera a consolidagdo dos
seus espacos sagrados, como o terreiro de candomblé “Casa dos Ventos — Mae Oya” (11é
Yéatassitadd Ifa Enibalé) e a “Casa das Aguas — Méae Odoya” (11& Ase lya Agba L odd Omiro).
Intitulados dessa maneira, para que possamos representar sua nomenclatura original nesse
escrito. Revelam experiéncias, emogdes e aprendizados sentidos e vividos ao longo do tempo.
Abordam como sua aprendizagem se constituiu e continua a se constituir cotidianamente,
ratificando que o movimento de aprender-ensinar-aprender nos espagos culturais de axé
permeia a existéncia de cada corpo, mesmo quando vivenciam experiéncias fora dos muros do

terreiro de candomblé.

Ao buscarmos contextualizar as narrativas dessas mulheres, as compreendemos como
corpo-territorio dindmico, assim como um “lapis” que alimenta nossos escritos com
pertinéncia e compreensdo acerca das inumeras formas de educar as pessoas, em que estdo

presentes seus modos de ser e existir.

Essa leitura preeminente sobre o corpo-territorio das mulheres de axé, auxilia na
compreensdo dos processos vivenciados por elas e nas diferentes faces dos preconceitos
enfrentados por esses corpos-territorios carregados de uma histéria diasporica Africa/Brasil
ressignificada. Nesse sentido, a educagdo expressa nas narrativas dessas mulheres, a partir de
suas praticas sociais e culturais religiosas, permite uma analise dissonante da educacao em suas

formas canonicas colonizadoras.

O corpo-territorio, segundo Oliveira (2020), é um conceito fundamental para
compreender a relacdo afrodiasporica que a cultura do candomblé estabelece no territério
brasileiro. Ao constituir maneiras tradicionais de culto, que de alguma forma foram
ressignificados, mediante contexto histérico pertinente ao processo de chegada dos negros
africanos escravizados na América, acionamos essas conjecturas para dialogar com as mulheres
de axé e tantos outros autores que constroem uma memdria coletiva intrinseca aos grupos

culturais e tradicionais em sua forma étnica de existéncia.
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Consonante com essa perspectiva, ao analisar 0s atos do passado e seu reflexo nas acoes
cotidianas dentro das comunidades, assenta-se a importancia de compreender 0 processo de
escravizacao sofrido pelos negros, as acdes por eles desenvolvidas para recompor suas vidas
em um novo territério frente a sua cultura originaria e a importancia das comunidades de
terreiro, pensado como espaco de coletividade, oportuno para rememorar e cultuar seus
antepassados e divindades da natureza. Isso implica em diferentes modos de ser, viver e existir,

imbricado a um sentido de existéncia no mundo, alimentado por uma cosmologia outra.
4.1. Quem somos! lyalorixas no Candomblé

As iyalorixas, ou maes-de-santo, sdo as lideres espirituais que desempenham um papel
crucial na organizagdo e manutencédo dos terreiros. Ao abordar a trajetoria histdrica e social das
iyalorixas, suas fungdes e responsabilidades dentro das comunidades religiosas, bem como o
impacto de suas liderancas na conservacao das tradicdes culturais e religiosas afro-brasileiras,
informamos quem sdo essas pessoas e como elas se configuram no cenario sociocultural e

religioso brasileiro.

Na compreensdo do autor Beniste (2014), a terminologia lyalorixa, ora aportuguesada,
ora africanizada, tem por origem o dialeto dos yorubas, povos residentes na regido leste do
Golfo do Benin, o qual foi afetado pela migracdo forcada de negros escravizados que foram
transportados sobre o Atlantico em direcdo as Ameéricas, gerando o processo de diaspora.

Na lingua yoruba, TYALORISA, OLORISA, significa “Sacerdotisa do culto aos Orisas
(lit. mde que tem conhecimento de orixd). < iyd + ni + orisa” (Beniste, 2014). Essa
funcionalidade consiste no posto hierdrquico que essa mulher exerce, dentro de uma
comunidade afrobrasileira que se constitui, a partir da cultura negra africana afrodiaspérica no

Brasil.

Nesse mesmo contexto explicativo, Beniste (1997) ja havia descrito a concepgdo da
palavra Iyalorisa em uma outra produco literaria de modo relacional as suas atividades dentro

das comunidades de terreiro.

IYALORISA — ¢ a autoridade méaxima de um Terreiro, cuja sucessdo so se da apos a
sua morte. lya — mée; | —ter, possuir; ORISA — divindade. A particula é o resultado da
transformacdo do verbo ni — ter, no sentido de possuir, ter o conhecimento das coisas
dos 6risa. Literalmente, a mae que possui o conhecimento de Orisa. Em candomblés
tradicionais, existem os cargos de otdn e 0si, escolhidos entre as égbon mais antigas.
Babalorisa é a versdo masculina para este cargo (Beniste, 1987, pg. 239-240).
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Ao descrever a hierarquia de composi¢do de uma comunidade de terreiro, ao tempo que
detalha a funcionalidade do posto hierarquico da lyaldrisa, evidencia a sua pertenca espiritual
aquele lugar que Ihe foi concedido conforme sua espiritualidade/ancestralidade. Essa dindmica
organizacional, nos permite identificar as diferentes formas societais de organizacdo de uma
comunidade, baseada em uma cosmologia, a qual os diferentes sentidos corpdreos, para além

da visdo, sdo acionados.

Quem sdo os Babalorixas e as lalorixas? Segundo Mauricio (2009) esses sacerdotes que
se constituem ao longo do tempo, sdo figuras centrais de uma comunidade e por essa sao
identificados como lideres, pessoas que direcionam as atividades cotidianas e futuras, com uma

especificidade que se baseia na escolha desse cargo.

Segundo o autor, Olorum — deus supremo, conforme a mitologia yoruba, é quem escolhe
essa pessoa para auxiliar tantas outras pessoas, na conducdo individual de suas particularidades
e nas dindmicas das ac¢des coletivas, os auxiliando a equilibrar suas energias vitais denominadas
de axé (Mauricio, 2009, p. 57).

Ao serem iniciadas para o culto aos orixas e decorrente sete anos, uma outra ceriménia
liturgica transcorre para que ela possa estabelecer o seu exercicio na condicdo de sacerdotisa.
Ao exercer tal funcdo hierarquica dentro do culto, um ritual é realizado para demarcar as

funcionalidades pertinentes a esse novo ciclo de lideranga do grupo religioso.

Com a permissdo espiritual da ancestralidade, sdo entregues os instrumentos necessarios
para compor e adornar o seu exercicio cotidiano concedidos em meio a uma cerimonia interna,
somente com a participacdo dos membros da comunidade religiosa, e sequencialmente, uma
cerimobnia publica informando a toda sociedade que a referida pessoa estd por assumir

determinada funcdo dentro daquela comunidade.

Essa preparacdo para o referido exercicio é processual. O tempo e o aprendizado séo
fundamentais para essa constituicdo. Nessa caminhada, todo o aprendizado segue sendo
composto e se auto constituindo no interno do individuo e da comunidade. Assumir tamanha
responsabilidade, requer disciplinarmente a compreensdo da cultura na condicdo de um
movimento ndo estatico. Essa evolucdo envolve os individuos, mobiliza o aprendizado e
ressignifica a pertencga ao territorio cultural e religioso. Um ato que envolve todo o universo

mistico-sagrado.
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O didlogo com as divindades e entidades que gestam espiritualmente a comunidade, estéa
a cargo da lyalorisa, e devem ocorrer com uma determinada frequéncia estipulada pela tradigcdo
e costume da cultura do espaco. A configuracdo desses dialogos ocorrera dimensionada pelos
rituais e ceriménias. Os rituais sdo realizados com a presenca dos diferentes membros da
comunidade, mas as cerimdnias possuem uma composi¢do mais ampliada, essas sdo integradas

pelos membros da comunidade religiosa e pessoas simpatizantes as festividades do candomblé.

O culto as divindades e entidades é dinamizado pela comunicacdo oral. Essa
comunicacdo € identificada como canticos (orin), preces (adira), invocacao (ijuba). Essa
relacdo da linguagem e escrita afrobrasileira, permeiam a nomenclatura, contudo, ndo foge a
descricdo das atividades do sacerddcio que € exercido por uma mulher instituida para liderar a
comunidade, balizadas por costumes e tradi¢des, que ao expressar modos de vida, concentram
uma diversidade em modos e formas de ser e estar no mundo, experimentados a partir das

percepcdes e sensacdes que as pessoas e suas historias ancestrais possibilitam.

Nas experimentagdes do cotidiano de algumas mulheres que assumem esse posto de
Iyalorisa, e toda significancia dessa responsabilidade imbuida a mesma, percebemos, mediante
escuta das nossas participantes da pesquisa, o impacto dessa funcdo e os modos como ocorrem
esse inicio do sacerddcio, como de extrema importancia na formagdo e composicgao estrutural

do individual/coletivo.

Como primeira escuta, temos a Casa dos Ventos, terreiro de candomblé situado na
regido da grande Aracaju/SE, local de investigacdo deste estudo, que ndo foge a esse contexto
de entrelaces entre historias de vida e memoria coletiva. Ao caminharmos nessa reflex&o,
destacando a importancia das narrativas enquanto instrumento de registro historico, se faz
possivel proporcionar a compreensdo do modelo de vivéncia dentro dos terreiros de candomblé
no Brasil e seus elementos constitutivos. Em sua exemplificacdo o professor Barros (2010)

descreve o candomblé da seguinte maneira:

O candomblé, do nosso ponto de vista, € o resultado da reelaboracdo de diversas
culturas africanas, produto de algumas aflicbes, existindo, portanto, varios
Candomblés (Angola, Congo, Efan etc.). o descrito neste texto provém principalmente
das culturas de lingua lorubd e Fon/Ewe, originarias das regides da Africa
correspondente aos atuais Nigéria e Benin. Fruto da sintese decorrente do encontro
entre estas etnias e o processo histdrico brasileiro, o Candomblé Jéje-Nagd marca em
seus ritos e canticos uma memdria ancestral transmitida oralmente, métodos
especificos de iniciagdo e uma visdo de mundo que permite a seus participantes um
estilo de vida singular. Trata-se, portanto, de uma religido de matriz africana, mas
especificamente brasileira, da qual podem participar pessoas de todas as origens e
cores (Barros, 2010, p. 17).
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Essa relagdo histérica e simbiética, na qual se alicercam os terreiros de candomblé,
aponta o qudo intrinseco sdo as culturas territoriais, aglutinadores de histérias de vida e
incidentes nas memadrias coletivas. Nas narrativas de Mée Oya, ao relatar sobre seu processo de
iniciacdo dentro da cultura religiosa do candomblé, essa passa por diferentes momentos, onde
estdo demarcadas questBes peculiares ao territorio afrobrasileiro e o processo de migragéo entre

diferentes culturas, as quais 0s sujeitos percorrem segundo suas trajetdrias de existéncia.

A sacerdotisa, ao estabelecer contato com a cultura religiosa do candomblé, nascida em
1959 e iniciada aos sete anos de idade, em condicdes adversas conforme a debilidade de satde
contextualizada pela mesma em suas narrativas, constroi seu legado e desponta na caminhada
enquanto mulher negra e de axé. A lalorixa, imergiu na religido ainda crianga, posto que sua

salde fisica comecgou apresentar subitamente debilidades.

Sem explicacBes por parte do campo da medicina alopatica, ap6s o0s devidos
atendimentos, os processos de cura dinamizados dentro do candomblé foram acionados, com
uma outra sacerdotisa e com 0 consentimento de sua genitora, mesmo contrariando as
convengbes sociais e grande preconceito da época, pertinente a demonizacdo dos
encantamentos praticados dentro do candomblé. Assim tem inicio o processo de iniciacdo
religiosa de Méae Oy4, o qual a mantém integrada ao candomblé até os dias atuais. Neste
percurso, ela fundou sua casa-de-culto em 1975 e tem seu cargo de lyalorixa oficializado em
1981.

E, sou filha da Oya. Indo e vindo, e voltando.

E, resistente até hoje, e serei eternamente filha de Oy4, ainda quando a minha matéria
ndo existir, continuarei sendo Oya. N&o seria nada sem Oya. E, meu nome é Méae Oy4,
é, nome de batismo. Que, eu fui batizada. Apesar de que as pessoas dizem quem é do
candomblé ndo fala em Deus, e eu ndo sei por que ndo falar. Se tudo comega com
Deus, comegou com Deus. Nao criamos o mundo, quem criou foi Deus, né? O criador
criou 0 mundo e criou criaturas. E preciso que a gente entenda isso. E, é... Entrei para
a vida, para a religido sem saber que estava entrando. Naquela época ndo se falar em
religido por que eu sou filha de negra, a minha mée é descendente de africano com
indio, e casou com 0 meu pai, meu pai é... acredito que da cor parda, o povo fala muito
em pardo. Aquela mistura de pardo, com branco, aquela coisa. E... (Entrevista com
Mae Oy4, 2024, pg.01).

Em sua caminhada de vida, apontamos as relagBes afrodiaspérica e um sincretismo,
conforme detalhamento textual dentro da narrativa dessa mulher de axé, com a qual partilhamos

a escuta e o aprendizado durante as narrativas coletadas.

Para Mae Oya, lider do terreiro de candomblé, que em detrimento ético da pesquisa

nomeamos de Casa dos Ventos em analogia a seu orixa, ao relatar sobre seu batismo na
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ritualistica religiosa do catolicismo, faz menc&o a criacdo do mundo material por uma energia

mistica, nomeada e referenciada pelo cristianismo que é Deus.

Compreendemos essas historiografias, que registram as estratégias vivenciadas pelos
negros escravizados, 0s quais buscavam a conquista de sua liberdade e nessa nova condicao,
poder cultuar suas divindades, como métodos de supremacia cultural da Europa sobre a invasdo
das terras que objetivavam invadir e catequizar os povos que foram acoitados em meio a uma

violenta dominacao.

Contudo, essas historias ndo disseminadas em muitos relatos oficiais, ainda regidas por
uma acéo velada de confirmacdo do mito da democracia racial (Gongalves, 2005), procedente
da forma eurocéntrica de construcdo da histéria do descobrimento das coldnias na América.
Nesse sentido, Mae Oya4, relata como decorreu seu processo de pertencimento e dupla devocgéo

religiosa em detrimento da relacdo familiar.

E, minha mée, a familia da minha mée ¢ toda da igreja. A familia do meu pai, do
candomblé, mas meu pai ndo vivia em candomblé, s6 a familia dele. Entdo, minha
mée... tiveram uns problemas... e minha mae, gravida de mim, teve que separar do
meu pai. Fugindo, dentro de um cagud, escondido pra meu pai ndo perceber por que
meu pai sabia muitas rezas de magia e minha mae tinha medo dele encontrar ela, que
se encontrasse mataria, vamos dizer né... Que meu pai era muito violento. Entdo,
minha mae fugiu de onde eles moravam e saiu mundo afora pra Aracaju sem conhecer
Aracaju, gravida de mim. E eu sou natural de Aracaju, eu nasci em Aracaju, apesar de
viver a maior parte do tempo mais fora. Adora a minha Bahia por que é terra do meu
pai. Entdo, é eu nasci aqui €, ao longo do tempo, 0s meus sete anos de idade, ja assim
fazer sete anos de idade, é... Eu tinha como se fosse uns desmaio. Eu falo de desmaio
por que naquela época o povo falava que era passamento, que era aquela coisa que a
pessoa ficava desacordada, assim, cinco minutos, uma hora de reldgio a depender. E,
eu tinha isso e minha mée nunca desconfiou por que ela falou que quando eu era
novinha, eu tava brincando daqui a pouco eu caia ficava toda roxinha e botava a méo
no peito. E tanto que quando eu fui batizada na igreja catdlica eu fui batizada as
pressas por que diziam que eu era anjo e que quando chegasse tal idade, eu iria morrer,
ia pro desencarne (Entrevista com Méae Oya, 2024, pg. 01)

As afirmacbes de Mae Oy4, diz muito sobre os processos de incorporacao das energias
da natureza por parte das pessoas pertencente ao culto do candomblé, as quais passam a compor
a comunidade, por meio dos processos e rituais de iniciagdo para os Orixas. Esses processos
ndo se constituem de maneira aleatoria. Possuem uma dindmica para o encontro da
ancestralidade, vivenciados em meio as agdes simbolicas de dificil compreensdo subsidiada

pela l6gica capitalista.

A iniciacdo de uma pessoa dentro do culto as divindades do candomblé, passa pela
realizacéo de ritos sagrados, que nos leva a compor essa comunidade religiosa. Consiste em um

compromisso firmado com a ancestralidade e com a cultura religiosa do lugar onde estamos
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nos dispondo a compor, que por percursos ancestrais, somos identificados em pertenca aquela
forma tradicional de cultuar a natureza. Nesse sentido, o relato da nossa Mae Oya (2024) e seu

processo inicial de contato com as praticas espirituais ocorreram da seguinte forma.

Isso tem, sessenta e, eu tenho sessenta e cinco, €, acho que, na época eu tinha sete
anos de idade, mais ou menos isso. Ai, minha mée me levou na casa dessa senhora.
Essa senhora ela trabalhava na espiritualidade escondida. Eu lembro que na parede, a
parede dela era tinha uma... uns degrauzinhos que chamavam de piana naquela época,
e tinha uma cortina e a piana ficava por detrds, a cortina era da mesma cor das paredes
que era pra disfarcar, se alguém chegasse ai tinha aquele disfarce da cortina, entendeu?
Mas que ninguém, ndo dava pra ver que era cortina, achava que era parede, mas ndo
era, era cortina. E la é que ela fazia as coisa dela. Entdo, ela recebeu um marujo por
nome de Tinhuraci e ele era o chefe, que fazia assim as curas escondido e tal, entdo
ele botou um copo de adgua na minha cabega, quando botou esse copo de agua eu
pensei que ia molhar, af ele “fica quieta curumim”, chamava de curumim e eu néo
sabia e eu falei “ndo, meu nome ¢ Mae Oya”, pensei que ele tava me dando outro
nome ai minha mée “fique quieta”, ai depois que ele botou esse copo na minha cabega
ele disse “olhe, ta vendo aqui” ¢ mostrou a minha mée, ndo sei o que que minha mée
viu e se viu, ¢ ele falou “isso aqui ¢ um caboco que ela tem”, minha mée que nem
sabia o que era caboco e ele “ele quer trabalhar. e ele veio pra trabalhar, veio pra
cumprir a missao e ajudar a familia” ai a minha mae disse “a minha familia? a minha
familia nunca precisou disso” ai foi que ela, aquele mal estar, ai ele disse “vocé quer
que eu chame?” ai ela disse “eu nem quero saber” ai ele mandou minha méae pra uma
sala e botou a mé&o, tirou o copo e botou a m&o na minha cabeca, quando ele botou a
mae na minha cabeca eu comecei a navegar pra 14, navegar pra cd e ‘pumba’ peguei
ndo sei 0 qué. Depois quando eu acordei ai pronto, disse pra minha méae que eu ia
melhorar, que tinha que fazer uma coisa e que tinha que trabalhar, que os dias que ele
fosse pra la era pra eu ir pra trabalhar junto também e chamar essa entidade e tal, mas
eu de nada entendia. Que eu nem sabia 0 que era que acontecia (Entrevista com Mée
Oy4, 2024, pg. 03).

AO0 narrar esse processo, “Eu lembro que na parede, a parede dela era tinha uma... uns degrauzinhos
gue chamavam de piana naquela época, e tinha uma cortina e a piana ficava por detras, a cortina era da mesma

cor das paredes que era pra disfarcar, se alguém chegasse ai tinha aquele disfarce da cortina, entendeu? NOS
aponta em simbiose as estratégias de fuga do racismo religioso e distintas formas racistas de
ataque as praticas religiosas naquele lastro temporal, ndo obstante a uma realidade atual que,
por infelicidade nos depararmos a todo momento denunciadas nas paginas dos jornais.

Em destaque, o relato “Entao, ela recebeu um marujo por nome de Tinhuraci e ele era o chefe, que
fazia assim as curas escondido e tal, ent&o ele botou um copo de agua na minha cabega ” ... EXPressa a presenca
de uma cultura proveniente do territorio brasileiro que sao os caboclos, espiritos originarios das
matas, entidades que exerceram funcdes cotidianas, e que a partir da auséncia corpérea, passam

a orientar grupos de pessoas devotas a conduzirem sua trajetoria corporea em paz.

Essa relagdo de pertencimento e identidade a partir da sua cultura ancestral, esta
impressa na narrativa de Mae Oya, ao descrever 0 encontro com um terreiro que, mediante

perigo de violéncia fisica em detrimento ao racismo, subtrai as imagens e simbolos capazes de
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identificar o local como um espaco de prética religiosa classificada como de adoracdo ao
“diabo”.

Nesse compasso, muitos espacos de terreiro de candomblé que prescindem de uma
relacdo imageética afrodiasporica, ndo excluem a riqueza cultural religiosa dos povos originarios
das florestas e as praticas de reverenciar os mesmos, contudo sdo estigmatizados a partir de

outros valores civilizatorios e religiosos

A experiéncia de deslocar-se do corpo e ndo identificar o que ocorre, fica demarcada no
qudo é impactante o processo da incorporacdo presente na ritualistica do candomblé. O transe
(Bastide, 2016) é visto como algo peculiar a cultura da comunidade religiosa afrodiaspdrica,
algo singular onde cada pessoa tera uma sensagdo. Algo de cunho especifico de um interior e
seus proprios espiritos. Um processo mitico que sofre diferenciacdo quando se trata da religido

dos negros, algo revelador para os devotos do cristianismo.

Para tanto, as etapas vivenciadas por Mde Oyéa durante o processo dos primeiros rituais
litrgicos que a fizeram reverenciar os costumes do terreiro que comecgou a frequentar,
apresenta o desconhecimento da propria mediunidade e da pertenca cultural religiosa ao
ressaltar ndo saber o que significa caboco e curumin, termo da linguagem émica dos terreiros
que denominam 0s espiritos de pessoas que viveram nas matas e florestas e espiritos de criancas

respectivamente.

Na narrativa, ela informa nédo entender a missdo de cura que suas entidades possuem,
tdo pouco, a interacdo dessas entidades com a familia materna que oficialmente era uma familia
que pertencia a religido catélica, contudo seus familiares de origem paterna possuiam essa
relacdo com o candomblé. Mesmo havendo essa dinamica religiosa de pertencimento a

diferentes dogmas dentro da sua familia, ela segue vivenciando essa pertenca e ancestralidade.

A relagao do corpo fisico ao descrever “os desmaios” informa o impacto e a
preocupacdo com a saude daqueles que sd@o médiuns de incorporagdo — pessoas que sofrem a
interferéncia de espiritos e energias alterando seu comportamento —, mas ainda ndo consegue
estabelecer essa leitura, acarretando a associacao da espiritualidade com a perca da saude fisica

e/ou mental. Outra relacdo que assusta a nossa Mae Oyé e sua mée biolodgica.

A construcéo social dessa mulher, parte de uma realidade de rupturas sociais, a escassez

da informagdo e das agressdes decorrente do racismo religioso. Esses diferentes contextos,
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narram a historia, ndo somente de Mae Oya, mas podem compor tantas outras historias de
mulheres, mulheres negras e de axé, que em sua jornada de vida, transpdem a barreira das
diferencas e passam a compor coletivos, a partir das experiéncias individuais, preservando

assim sua cultura no ato de transmitir conhecimentos de uma geracao a outra geracéao.

Nesse contexto, a segunda escuta é sobre a Casa das Aguas, local que nos acolheu e foi
estabelecido como campo para a nossa investigacdo. Nos informa sobre a construgdo dessa
comunidade, que inicialmente, no mesmo espaco geografico, constroi uma organizacao da
sociedade civil, voltada para os trabalhos comunitarios ambientais e sociais, em virtude do
aspecto local de comunidades pesqueiras e que demanda por uma assisténcia social no &mbito

do cuidado com mulheres e criangas.

No depoimento de Mae Odoyéa, encontramos diferentes processos, que a compde
enquanto mulher de axé, desde sua caminhada de vida dentro do terreiro de candomblé, a
composicdo enquanto participante do movimento social local, até a lyalorixa que se tornou, em
meio a uma pluralidade de realidades. Essa realidade de sua origem ao relatar que “Sempre,
sempre... Eu sou neta de pescador, né? sobrinha, bisneta de pescador, de barqueiros, entdo
minha mée é beradeira, minha mée é de Piacabugcu, é nascida ali na beira do rio Opara, Séo
Francisco (Mae Odoya, 2024, p. 60 e 130 do texto completo), marca o nosso dialogo e
compreensdo dos caminhos sociais que a formam enquanto cidada e a inspira para compor uma

luta coletiva por direitos.

Para além da Casa das Aguas enquanto espaco de arte, cultura e educaco, é o terreiro,
entéo é, desde 2022, né? de agosto de 2022 se constitui realmente o terreiro quando
eu recebo adek, e ai tem isso né, a Casa das Aguas hoje é acoplada ai efetivamente,
embora fossemos todos de terreiro, mas néo era efetivamente um terreiro, isso eu acho
que é também um divisor de 4guas mais uma vez, ¢ um desafio também porque a gente
sabe, muitas pessoas ndo vem aqui, elas aceitam todas as nossas agOes, elas
participam, e tal, mas vir aqui € uma questdo, é um problema, entendeu? pisar aqui,
inclusive assim, pessoas da colbnia que dizem assim, que ndo querem ser vistas
falando comigo, falam comigo fora daqui, marcam encontro em uma outra rua e tal,
pra ndo serem vistas, porque quase todo mundo aqui é parente, entdo ndo querem ser
vistas pra que ninguém pense que ta conversando comigo e ta pensando em fazer
alguma coisa, um trabalho, uma macumba, entdo assim, tem muito isso, entende?
(Entrevista com Mée Odoy4, 2024, p. 56. 126 do texto completo)

Essa afirmagdo da existéncia de uma organizacdo da sociedade civil, a agdo comunitaria
enquanto alicerce para que o terreiro de candomblé se constitua, nos evidencia um caminho
outro que a ancestralidade da nossa Mae Odoyé escolheu para compor. Os diferentes caminhos
de construcdo do sagrado/religioso e cultural de cada pessoa, € 0 que de mais peculiar lhe
confere. As pessoas ndo sdo uniformes, cada individuo é composto e comp8e em tempo uma

historia que se alianga com suas herancas ancestrais.
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Essa relagdo imbrincada, descrita na narrativa acima, caracteriza o come¢o de uma agéo
coletiva e politica de cuidado com o local onde estabelecemos pertenga. Nessa similitude, o
significado de cultura discutido por Sodré (2005), nos permite interpretar em tempo presente,
as acOes do tempo passado, a congruéncia para com a ldgica organizacional e a formacao desse
grupo social que é a familia de axé. A cultura presente nas relacdes diasporica de cada lugar, a
historia de vida de cada individuo, é uma grande fonte para a nossa reflexao.

Nesse momento quando ele disse que em um ano, né? foi o tempo dele, né? colocado
por ele, eu estaria aqui que eu viria para ca e que eu tinha uma historia para construir
aqui, foi a fala dele, eu... foi exatamente cravado um ano. Ele veio em janeiro anterior,
ai tivemos a primeira Festa das Aguas, e ai, a vinda pra ca. A minha ideia era a Casa
das Aguas, isso eu tinha o desejo no sentido que fosse um espaco aqui que a minha
casa ja que eu viria que a minha casa fosse também um espago para eu realizar as
coisas que eu, que eu queria, né? que ja faz parte da minha trajetoria, mas eu queria
um pouco mais de é... que as coisas fossem mais do meu jeito, como eu pensava,
enfim... entdo, eu juntei, j& que era para morar aqui € eu vim morar aqui, e a gente
olhou vérias casas aqui e tal, e essa casa inclusive foi mais uma vez ele, né? apontando
nessa direcdo, foi mais uma vez o sagrado apontando na direcdo dessa casa aqui, €...
foi muito nesse sentido eu disse, desde o primeiro momento, a gente chegou em
janeiro de 2019, em maio eu abri a Casa das Aguas, a gente fez uma atividade chamada
Mulheres das Aguas ja pensando em conversar sobre a perspectiva das demandas de
mulheres: mulheres negras, mulheres de comunidades tradicionais, mulheres
ribeirinhas, mulheres, enfim... do nosso entorno, mulheres que tinha a ver com a nossa
trajetoria, com a nossa perspectiva, né? também... e ai, n6s abrimos em maio,
escolhemos maio e abrimos oficialmente enquanto Casa das Aguas, né? (Entrevista
com Mé&e Odoy4, 2024, p. 61 e 131 do texto completo)

Na narrativa apresentada, podemos identificar distintos elementos fundamentais que nos
convidam a pensar, com base no que a cosmovisdo africana (Oliveira, 2021) é discutida. A
cosmovisdo aponta uma referida leitura de mundo, que se consolida antag6nica ao predisposto
pelo capitalismo mundial integrado, por estabelecer dentro das cotidianidades e suas vivéncias

subsidiadas nas relac6es de mais valia, invisibilizando as subjetividades.

A dimensdo temporal informada por uma entidade, a qual, nds seres corpdreos
depositamos referéncia e dialogamos na perspectiva da construcdo de um bem-viver
individual/coletivo, anuncia um elemento referenciado pela cosmovisdo dos povos africanos,
0S quais passam a compor uma brasilidade, em detrimento a toda uma histéria dos povos

africanos e sua chegada no Brasil na condicéo de escravizados.

Essa dimensdo temporal circular sagrada afirmada dentro da narrativa (“exatamente
cravado um ano"), conecta a profecia/orientagdo espiritual para sua realizagcdo. Segundo a
cosmovisdo africana, o didlogo temporal intercruza o passado, presente e futuro de maneira
ndo-linear. Essa dimensédo se consolida, a partir da ideia central expressa pela ancestralidade,

como uma ‘““‘chave” matriz para toda e qualquer agao dos individuos.
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A iniciacdo de Mé&e Odoya, ocorre no terreiro 11é Axé Omin’, situado no municipio de
Riachuelo no ano de 2001. Em sua descri¢cdo identifica-se a relacdo da familia de axé e o
processo de integracdo quando ela se torna ya6. Uma mulher lida socialmente como branca e
pertencente ao quadro de funcionario publico do municipio de Aracaju. Essa descricéo referente
a vida de nossa entrevistada, influenciara nas diferentes acGes cotidianas que ela ira vivenciar.
O relato da sua presenca no espaco de trabalho nos informara em detalhes as diferentes formas

relacionais que permeiam o racismo religioso.

De pessoas abrirem a porta, eu dando plantéo, né? porque a gente tem um plantéo la
que cada fiscal dava semanal, tinha um rodizio, né? um rotina assim, e esses plantdes
de segunda a sexta e era atendimento publico direto, pra tratar de questdes, enfim...
diretas de cobranca de imposto, situa¢fes que aconteciam com 0s contribuintes, entio
os fiscais estdo ali pra resolver, e as pessoas abriam a porta e se deparavam muitas
vezes comigo, de preceito, né, de bori, ou de alguma coisa assim, de branco, de tosso,
e algumas ficarem assim congeladas e sem saber pra quem se dirigia e s6 tem eu
mesma pra poder chegar, e as pessoas desconfortaveis, outras tomavam susto, outras
perguntavam se era promessa, outras perguntavam por que, outras viam o fio de conta
e perguntavam se era um colar, né? ¢, colegas que muitas vezes queriam pegar, “e
esse ¢ o que? que lindo!”, ou queriam pegar e eu ter que comegar a dizer “6h, isso
aqui ndo sdo minhas bijuterias” que eu sempre uso muito colar, muita biju, “ndo é
bijuteria, ndo quero que vocés peguem”, porque sempre pegavam “ai que lindo esse
colar”, eu comecei a administrar isso, entdo, de lidar com isso, mas algumas piadinhas
sim, algumas questBes de... é... até &, questionar a minha saber, de questionarem a
minha sanidade, né? pelo fato de estar numa religido dessa, né? “uma religido desse
povo ai”, era esses termos, né? dessas pessoas, “ela vem de um lugar tdo... ¢ uma
religido dessa, desse povo ignorante. Uma religido de gente ignorante”, sabe?
“atrasada”... por eu ter sido uma menina que eu estudei, que tal, tive acessos outras
coisas, vim de um colégio de freiras e padres, né? minha formacéo foi em colégio de
freira e colégio de padre, é, até o segundo grau, até o Gltimo, basicamente o Gltimo
ano, terceiro ano foi que eu fui pro visdo, mas minha formacéo foi toda em colégio
freira, sabe? Entdo assim, €... esse questionamento né? “o que houve? Enlouqueceu...
ndo ta boa”, é... entdo assim, ah “é mais uma das coisas dela, porque ela é exdtica”,
eu via as coisas diferente, eu queria, eu rebatia muitas... eu sempre fui muito do
contestar e questionar as coisas, que a sociedade do machismo, essas coisas, entao
“ah, ¢ mais uma loucura dela, ¢ mais uma coisa que ela ta brincando de... s6 pra poder
confrontar, ¢ s6 mania de querer peitar”... (Entrevista com Mée Odoya, 2024, p. 79)

Ao ocupar um espaco institucional, marcado por relages formais de poder e pela
normatividade branca e cristd. Sua presenca, marcada pelo uso de roupas brancas, fios de conta
e préticas de preceito, desestabiliza o ambiente, provoca reacfes e revela as tensfes entre

identidade, espiritualidade e o exercicio de uma pedagogia do cotidiano.

O estranhamento diante dos fios de conta e das roupas brancas ndo é mera curiosidade,

mas expressdo de um racismo religioso que, como aponta Sueli Carneiro (2005), opera na

" Essa nomenclatura utilizada njJao corresponde a designacdo original para eu possamos atender a ética e
confidencialidade na pesquisa.
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tentativa de silenciar saberes outros, considerados “atrasados” ou “ignorantes”. A mulher de
axé, nesse espacgo, ndo apenas sofre o epistemicidio — a negacao de seus saberes e praticas —
como também resiste a ele ao se manter visivel, afirmando sua identidade e religido de matriz

africana, como parte de seu cotidiano.

A leitura do corpo da narradora como “exotico”, “louca” ou “deslocada” revela como a
interseccionalidade opera na construcdo social da diferenca. Como nos mostra Crenshaw
(2002), raca, género e religido ndo atuam de forma isolada, mas se articulam para produzir
experiéncias singulares de opressdo. A mulher de axé € constantemente confrontada por ser, ao
mesmo tempo, mulher, de religido de matriz africana e questionadora — uma combinagéo que

rompe com a expectativa de subserviéncia e silenciamento social.

A forma como ela administra os olhares, responde as piadas e impde limites em relacdo
ao toque em seus fios de conta é expressdo de uma pedagogia do corpo. Como propde bell
hooks (1994), ensinar € um ato de transgressdo — e nesse caso, 0 corpo é o primeiro territorio
pedagogico, pode se manifestar nas brechas do cotidiano, a partir da afirmacdo de saberes
outros. Ao explicar o significado de seus fios de conta, ao impor limites quanto ao toque em
seus objetos sagrados, e ao confrontar com firmeza os comentarios preconceituosos, ela ensina.
Ensina sobre esse corpo de axé, ainda que o espago ndo seja formalmente educativo. Como diz
Oliveira (2019), é um corpo-territério que carrega histéria, espiritualidade e saberes que

interpelam as normativas coloniais e cristds do espaco institucional.

Essa leitura do corpo da mulher e religiosa como “inadequado” ¢ amplamente discutida
por Patricia Hill Collins (2016), ao destacar como a mulher é constantemente inserida em
categorias que negam sua inteligéncia, sanidade e competéncia, sobretudo quando desafia
normas eurocéntricas de comportamento. Mée Odoya, ao relatar que foi formada em colégios
catdlicos, indica um contraste simboélico entre a escolarizacdo formal (associada a branquitude
e ao cristianismo) e sua adesao a religido de matriz africana — vista pelos colegas como um

desvio, uma falha de carater, uma “loucura”.

E ai quando chega a religido, a escolha pela religido, essa caminho do candomblé,
pronto, somou tudo... agora... entdo, dentro de casa, a familia ndo aceitou de jeito
nenhum, nunca me botou pra fora de casa nenhum tipo de movimento mais brusco
por conta da religido, mas tive né? ndo tive esse acolhimento assim, né? eu fiz meu
santo sozinha, eu fui pra Riachuelo de mala e cuia, sem direito aquelas pessoas, fui
fazer o santo sozinha, eu ndo tive a presenca de ninguém na minha saida, nem da
familia, nem de amigos, colega de trabalho, ninguém. A Unica pessoa que me
acompanhou no processo foi o pai da minha filha, por incrivel que pareca, Jorge me
acompanhou nesse processo, ele disse “aqui ndo tem ninguém, eu vou ficar pelo
menos por perto pra olha, pra ver e tal, foi quem filmou, registrou até o fim do meu
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processo, esteve comigo durante os primeiros anos e tal... Foi a pessoa que me
acompanhou, mais ninguém. Eu contei realmente com aquelas pessoas do terreiro,
com aquela familia, com aquelas pessoas, eu fui realmente acolhida e abracada pela
familia Acores, né? pela familia Omin, assim que eram poucas pessoas ali, né?
(Entrevista com Mae Odoya, 2024, p. 80)

Na soliddo da escolha e no acolhimento dentro da comunidade de Axé, a narragcdo nos
apresenta uma dimensdo profunda e sensivel do percurso de iniciagcdo no Candomblé: a
experiéncia de realizar a escolha por uma espiritualidade originaria dos povos afrobrasileiros
em meio a rejeicdo, a auséncia e a solidao afetiva. Sua travessia espiritual ocorre sem o apoio
da familia, de amigos ou colegas de trabalho, revelando a intensidade simbdlica de sua decis&o.
O gesto de “fazer o santo sozinha”, como ela afirma, representa ndo apenas uma ruptura com o
modelo de cultura religiosa dominante, mas também uma forma de reafirmacéo de si como

sujeito espiritual e politico.

Esse processo de afastamento familiar e social pode ser lido, como prop6e Sueli
Carneiro (2005), como expressdo do racismo religioso que estrutura a sociedade brasileira. O
siléncio, o ndo-acolhimento e a auséncia de apoio séo formas de violéncia simbdlica que operam

no nivel da intimidade, desqualificando a fé da mulher e o caminho que ela decide trilhar.

A escolha por uma cultura religiosa afrodiasporica, para além da fé, € um gesto de
resisténcia e de afirmacdo ontoldgica, como afirmam Gomes (2019) e Ribeiro (2017). A mulher
afrobrasileira, ao reivindicar esse lugar, desloca a colonialidade do ser e reconfigura sua
existéncia a partir de outra cosmologia — que valoriza o corpo, o sagrado, a ancestralidade e a
coletividade. Quando a narradora se vé sem 0s lacos tradicionais de apoio, é na comunidade de
axeé gue ela encontra acolhimento, escuta, companhia e pertencimento. A familia de santo torna-

se 0 espaco onde ela é vista, cuidada, nomeada.

Essa dimensdo do acolhimento como pratica insurgente é desenvolvida por Walsh
(2013), ao afirmar que o ato de ensinar passa necessariamente pelo ato de amar, cuidar e criar
vinculos éticos e afetivos. No terreiro, o aprender ndo se limita ao conteddo ritual ou ao
conhecimento técnico da religido — mas se manifesta no gesto de quem acolhe, acompanha e

compartilha a travessia.

O corpo-territério da Méde Odoya, agora iniciado, ndo é apenas um corpo sagrado — é
também um corpo que aprendeu, aprende e estara em permanente troca e aprendizado com
outros corpos, outras pessoas. Sua corporeidade carrega historia, dor, superacdo e

espiritualidade. E no rito que ela encontra uma reconstru¢do de si, num movimento que é
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simultaneamente individual/espiritual/coletivo. O professor Eduardo Oliveira (2019) nos
lembra que o corpo é também um corpo de memoria, que reescreve sua prépria historia ao se

mover, resistir e existir.

O terreiro, nesse contexto, aparece como um territorio de vida e de reinvencdo, no
sentido apontado por Rufino (2019), para quem os saberes de axé ndo apenas ensinam, mas
também curam. A pedagogia da encruzilhada estd presente nesse relato como travessia, como
rito e como reinvencdo subjetiva. A narradora, ao ser acolhida pela familia Acores, reconfigura
sua nocdo de pertencimento e encontra ali a forca para reconstituir-se ndo apenas como mulher
de axe, mas como educadora do cotidiano — que ensina pelo exemplo, pela palavra e pela

caminhada.

Ai aqui, eu digo sempre que meu bal é meu bal de memorias, muitas mudaram,
inclusive no Omin Mafé também passou por transformagdes 14 dentro... A gente que
nasceu, que renasceu ha vinte e um anos atras, vé as pessoas que renasceram agora, a
pouco tempo, ja com mudangas, né, diferente... “ah, mas os tempos mudam”, e uma
juventude de dentro do Omin, netos de Mdae Sarema, transformando isso a partir do
olhar deles, do contato deles com outras... enfim... internet, outras coisas e isso causa
uma mudanga, entdo eu tinha essa angustia de “gente, mas eu nao foi assim que eu fui
feita, ndo foi...”, ¢ eu entendo que, claro que, até pra sobreviver enquanto tradigdo a
gente tem que passar por transformagdes mesmo, tudo muda, né? eu fui a primeira &
que passei vinte e um dias, 0s anteriores a mim foram trés meses, entdo eu ja fui
simbolo de uma mudanga I dentro, mas uma coisa € isso, outra coisa Sao coisas que
mudam completamente aquilo que sdo as nossas raizes, o entendimento de como, né?
entdo, a pessoa hoje é Yad ja vai pra uma roda de candomblé, ja vem maquiada, ja
quer ir cheia dos tecidos que vé na loja, mas porque ta chique pra roda de candomblg,
porque é... € como se aquele espago fosse um espaco ndo s de afirmacéo, mas de
espetacularizacéo e que aquilo também traz um... mexe com a autoestima das pessoas
né, e é um lugar de realizagcdo né, é um lugar de realizacdo e ai eu reflito sobre isso,
é, talvez eu ndo tenha tanta necessidade é, de me vestir com a minha autoestima, de
ver nesse lugar um lugar de realizacdo realmente pessoal, de ta... e a gente vé que
existe muito isso e as pessoas tem essa necessidade de poder, né? rapido, de lugar de
poder, de ja ultrapassar, passagem do tempo, j& querer batas e cargos, e ja ser Yalorix4,
Babalorixa, entdo é muito esse lugar rapido, e eu acho que é fundamental no
candomblé o tempo, né? (Entrevista com Mée Odoya, 2024)

A narrativa nos coloca diante de uma tensdo recorrente nas tradicdes da cultura do
candomblé: a tensdo entre permanéncia e transformacao, entre o que se considera tradicional e
0 que emerge como moderno. Ao rememorar sua trajetoria no terreiro Omin, ela mobiliza a
imagem do “batl de memorias” como uma metafora potente de ancestralidade viva, onde cabem
0s ritos aprendidos, os ensinamentos experienciados e os afetos compartilhados ao longo de
duas décadas de caminhada no axé, seguindo o tradicional, mesmo em tempos modernos e sem

ferir a juventude, e o atual.

Sua angustia diante das mudancas no modo como a juventude contemporanea se

relaciona com os saberes do candomblé revela um conflito intergeracional, mas também aponta
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para uma questdo mais profunda: o risco de que a tradigéo, ao ser adaptada de forma acelerada
e desconectada dos fundamentos, perca a forca mitica que sustenta sua espiritualidade. Como
aponta Muniz Sodré (2002), a tradicdo ndo € um conjunto estatico de praticas, mas uma
estrutura de sentido que se atualiza sem se romper — desde que preserve seus principios
ontoldgicos e cosmoldgicos. Para ele, a tradicdo afro-brasileira ¢ “processual”, mas ndo
arbitraria, pois se ancora em um sistema simbdlico ancestral que organiza o mundo e o corpo

no tempo e no espaco.

Na narrativa de Mée Odoy4, reconhecemos que sua propria iniciacdo representou uma
mudanga — passando de trés meses para vinte e um dias de resguardo. No entanto, ela distingue
mudancas estruturais das mudancas que considera estéticas ou performaticas, especialmente
qguando se refere a presenca de Yads que se aproximam da roda de Candomblé como quem
participa de um espetaculo: maquiadas, vestidas com tecidos da moda, preocupadas com
visibilidade e reconhecimento. Trata-se de um deslocamento simbélico do terreiro como espaco
de culto para o terreiro como espaco de projecao social dissonante com a perspectiva daquela
cultura. Essa espetacularizacdo da fé — atravessada pela logica da internet e da cultura do
consumo — remete ao que Mbembe (2017) chama de “presentismo neoliberal”, onde tudo

precisa acontecer de forma rapida, visivel e produtiva.

Ao questionar essa logica do “poder imediato” — de se tornar rapidamente Yalorixa, de
alcancar posi¢des de autoridade espiritual —, ela nos convoca a reflexdo sobre o tempo no
Candomblé. O tempo no axé nado é cronoldgico, mas um tempo mitico: ele se organiza a partir
do tempo do corpo, do assentamento dos orixas, do amadurecimento espiritual e da experiéncia
com a comunidade. Como observa Marialda Oliveira (2004), o processo formativo nas religides
afro-brasileiras é também um processo educativo que se baseia no siléncio, em que o tempo é
vivido como sabedoria, como espera, como escuta dos sinais. A aceleracdo desse tempo

compromete a formacao de sujeitos éticos no axé.

Outro ponto central da narrativa € o incbmodo diante da transformacédo simbolica da
roda de Candomblé em espaco de valorizacao estética e autoestima. Embora ela reconheca que
0 terreiro também seja um lugar de afirmagdo — inclusive de cura das feridas causadas pelo
racismo e pelo sexismo —, ela também percebe que esse uso da imagem pode esvaziar e
descredenciar o sentido de estarmos reunidos naquele lugar. Grada Kilomba (2019) alerta para
o risco da “comodificacdo da negritude”, em que elementos da cultura negra sdo apropriados

fora de contexto, muitas vezes esvaziados de seu sentido politico, espiritual e historico.
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Ainda assim, em sua oralidade, M&e Odoyé nao deslegitima os modos de ser e estar dos
mais jovens. Ela tensiona, interroga, mas compreende que o tempo historico e as novas
mediacdes tecnoldgicas influenciam nas formas de expressdo do axé. A pedagogia que emerge
dessa reflexdo é uma pedagogia do equilibrio: entre passado e presente, entre raiz e movimento,
entre siléncio e visibilidade. Como destaca Leda Maria Martins (2002), o tempo nas culturas

afro-diasporicas € espiralar, ou seja, ele retorna para se renovar, sem perder sua origem.

A ancestralidade discutida por Oliveira (2021), anuncia a estreita relagdo do “sagrado”
na vida de todos os individuos pertencentes a uma comunidade, e como eles podem conduzir
suas acdes, planos e projetos de vida. H& uma referéncia constante para com a ancestralidade,

na motivacao e justificativa existencial.

Portanto, a identificacdo de quem sdo as lalorixas no candomblé, conclui-se que essas
sdo as “figuras” que abastecem o espaco sagrado com seu axé. Orientadoras que maternam,
educam, trocam e ao mesmo tempo aprendem com 0s seus proprios saberes. Na proxima secdo,
tratar-se-a do instrumento dessa relacdo dialdgica e pratica dentro do espaco do terreiro a

tradicdo oral.

Nessa perspectiva, a narrativa das nossas Yalorixas, nos permite pensar o terreiro como
espaco de formacao identitaria, estética, politica e espiritual — mas que exige, como condic&o,
0 respeito a ancestralidade e ao tempo ritual. A mulher de axé que narra sua histdria nos ensina,
mais uma vez, que educar no candomblé é também guardar os fundamentos. Guardar ndo como
guem impede a mudanca, mas como quem orienta a travessia de geracédo a geracdo, constituindo
um processo de resisténcia no tempo e para composic¢ao de um outro tempo, onde seja possivel

minimizar a intolerancia.
4.2. O Feminino Sagrado

O feminino sagrado (Carneiro; Cury, 2008b; Theodoro, 2008) é um elemento central
nas religides afrobrasileiras, onde as mulheres séo gestoras e possuem um papel espiritual de
extrema relevancia, no que tange aos significados para com a esséncia espiritual que as
constituem (Carneiro, 2008) e a realizacdo das praticas ritualisticas efetivadas por elas. Esta
secdo pretende abordar a sacralidade do feminino nas préticas e rituais do candomblé, o papel
das mulheres como mediadoras entre 0 mundo ancestral, as divindades e 0 mundo material,

bem como discutir a valorizagdo do feminino na estrutura social e religiosa dos terreiros, e
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resgatar valores em contraste com o patriarcado, o qual assevera uma politica social sexista que

se faz presente nas distintas sociedades desde a antiguidade até os dias atuais (Lerner, 2019).

A narrativa de nossas participantes da pesquisa ao apresentarem suas experiéncias,
incidem em expressar a resisténcia desse feminino, que em tempo se faz sagrado, por dialogar
constantemente com a pertenca a uma filosofia e cultura ancestral do candomblé,
compreendendo que todos os participantes dessas comunidades possuem relacdo intrinseca no
ambito de sua propria historia de vida, estabelecida desde seu nascimento conforme a pertenca

geracional de seus antepassados.

A centralidade do feminino nas religides de matriz africana transcende a mera
representacdo simbdlica, manifestando-se como forga criadora, mantenedora e transformadora.
Nos terreiros de candomblé, as mulheres ocupam posicdes de lideranca espiritual e comunitaria,

sendo guardids de saberes ancestrais e promotoras da continuidade das tradicGes.

Como aponta Bernardino (2003) em um debate sobre a mulheres negras e de axé, ao
desempenharem distintos papéis de luta e resisténcia as violéncias impetradas no cotidiano das
ruas e locais de sociabilizagdo na sociedade, essas ressignificam as “auséncias” a nivel de
reparacOes e equidade social para com as populagtes afrobrasileiros, compondo grupos que
possam dinamizar agdes que despontem uma nova composicdo politica e social que visam a
promocdo da diversidade dentro na perspectiva da equidade. A interposicdo das experiéncias
do género, o poder da maternagem e a caracteristicas intrinsecas da etnicidade implicadas, o
poder feminino nos terreiros é reflexo de uma cosmovisao africana que reconhece a mulher

como uma poténcia geradora e organizadora da vida comunitaria.

As mulheres negras, cerne dos estudos de Bernardino (2003), contribuem para
interpretacdo da narrativa de nossa colaboradora da pesquisa, ao discutir as relagdes
interseccionais de raga e género, consonante a historicidade dos fatos de carater antropolégico,
que incidem na leitura e interpretacdo dos diferentes posicionamentos sociais de enfrentamento
para com a violéncia impetrada sobre as corporeidades afrobrasileiros, as quais constituem

culturalmente a sociedade brasileira.

E na procura, entdo, das mulheres negras que o texto se movimenta. Fui para a Africa,
encontrei as africanas ocupando o espaco publico: estavam nas feiras, trocavam bens.
Mas ndo eram sO objetos materiais que elas trocavam, as trocas dirigiam-se também
para os bens simbdlicos, eram musicas, oracdes, dancgas, receitas para curar 0 corpo,
receitas para aconchegar os coracOes. Percebi também que entre os iorubas, as
mulheres chegavam a ocupar cargos publicos de destaque.na familia poliginica, a
africana vivia num cotidiano repleto de conflitos, mas ndo se pode dizer que a mulher
africana ndo possuia certa autonomia (Bernardino, 2003, p. 10)



91

Contudo, para que as mulheres negras pudessem chegar a essas praticas emancipatorias
concernentes ao saber espiritual e habilidades praticas de confeccdo de artefatos culturais, um
processo de violéncia instituido para com o proprio corpo dessas mulheres é encoberto.
Encobrir ndo significa extinguir, ao tempo que em sua memoria se fizesse desaparecer esses

registros de violéncia.

As complexidades e desafios enfrentados por mulheres negras brasileiras, desde o
processo de escravizacdo nas Ameéricas, estava condicionada a uma existéncia humana
coisificada, como anuncia Theodoro (1996) ao relatar sobre os mitos disseminados referentes a
populacdo negra brasileira e a sua espiritualidade. Este relato dialoga diretamente com as
condic@es de violéncia fisica e mental a que as mulheres negras estavam submetidas, a exemplo
do desprezivel crime de estupro que elas sofriam dentro das casas grandes, para além do

trabalho doméstico a que eram submetidas de maneira vil.

O feminino sagrado no candomblé, representa ndo apenas a manifestacdo espiritual, mas
também a capacidade de reorganizacdo social e familiar diante das adversidades. Esta
perspectiva é fundamental para compreender como as mulheres de axé transformam suas

experiéncias de dor e separacao em forca regeneradora e conhecimento ancestral.

Tendo em vista a relagdo do feminino, e a significancia desse no culto aos orixas,
apresenta-se em meio as interacdes que esse corpo/espirito concretiza ritualisticamente as acdes
cotidianas, empregando nessas atividades, uma sinergia especifica quanto ao fecundar, o
maternar, o cuidar, o comunicar. Todavia, essas caracteristicas citadas, ndo estdo associadas a
premissa de descricdo do corpo da mulher negra, empreendida no periodo da escravidao e
prolongada no pos abolicdo da escravatura, em disfarce pautado pelo “mito da democracia
racial” (Freyre, 2003), que subsidia 0 pensamento de um projeto eugénico.

Esse projeto eugénico, alimenta-se da ideia plena de um corpo feminino negro,
sedimentado no campo da subalternidade e utilidade sexual, destacando duas nuances nesse
processo violento de escravizagdo: a furnicacao - abuso sexual por parte dos senhores brancos;

a reproducdo com vista a producgéo de novos corpos que irdo sustentar o modo de producao.

Para a relacdo cultural religiosa do candomblé afrobrasileiro, o feminino ndo é
congruente com a concepgdo de subalternidade. Esta subsidiado no poder de movimentar
energias capazes de promover cura, ndo excludente a poder energéetico do masculino, mas

atrelada a uma determinada sensibilidade energética que lhe é peculiar.
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Nesse contexto da cultura do candomblé, a composicdo familiar ndo ocorre pela
consanguinidade, seguindo uma logica social convencional e triangular de pai e méo em sentido
unico. Temos uma mae (lyalorixa) que se faz presente nessa orientacéo espiritual e tantos outros
pais, maes, irmaos, sobrinhos e assim sucessivamente que compartilham essa constituicdo como
pessoas sensiveis e conscientes de suas amplitudes. Mas o que os difere sdo as formas como
essas ligacOes sdo estabelecidas. Associamos as nomenclaturas aportuguesadas, mas a
centralidade da orientacdo, esta na questao ancestral. Essa nos permite estabelecer vinculos com
outras, onde aprendemos a respeitar, ouvir, refletir e constituir acdes derivadas de suas
orientagdes. N&o sdo normas impositivas, mas consonante com a espiritualidade de

ancestralidade de cada individuo.

O poder do feminino no candomblé, assume a sinergia da ideia de orientacdo, assentada
pela consanguinidade bioldgica, sem a mesmas estarem estabelecidas, apenas constituida pelas
energias, pelo que ndo vemos, apenas sentimos e nos arraigamos a isso, para seguir caminhos

e constituirmos.

Tamanha responsabilidade, pois integra diferentes papéis e funcbes procedentes da
constituicdo familiar dentro do candomblé, analisa Carneiro e Cury (2008b) em "O Poder

Feminino no Culto aos Orixas".

Seguindo o pensamento de Santos (2010) em "O Poder da Cultura e a Cultura no Poder”,
as maes de santo representam a continuidade de uma tradicdo de lideranca feminina que
remonta a Africa, onde as mulheres sempre ocuparam papéis centrais na organizacao social e
religiosa. Esta centralidade se manifesta ndo apenas no aspecto ritual, mas sobretudo na
capacidade de acolhimento e transformacgéo social que os terreiros, sob lideranca feminina,

proporcionam.

A forca do feminino sagrado, como argumenta Barros (2013) em "Mulheres na
Lideranca Religiosa: poder e identidade no candomblé”, se expressa na capacidade dessas
mulheres de transformarem suas proprias historias de vida - marcadas muitas vezes por
separacOes e dores, como evidenciado na narrativa - em fonte de sabedoria e cura para suas
comunidades. O poder feminino no candomblé, portanto, ndo se limita ao aspecto religioso,

mas se estende a construcao de redes de solidariedade e resisténcia.

[...] hoje eles usam, €, comandado por mulher e ter as mulheres guerreira que ela
enfrenta a batalha e, os homens bastidores, como bastidores? bastidores porque ele
vai ficar sobre o comando e, é de uma mulher, mas sempre a determinacdo é da
mulher, terreiro eu tive pai de santo, mas ndo me iniciei com um homem, me iniciei



93

com mulher, depois tive outra mulher, e depois outra mulher e pai de santo e sei que
é dificil porque, principalmente por isso é dificil porque algumas pessoas acham que
0 homem entende melhor as coisas que uma mulher, mas ndo, é, o que vocé vai sentar
para conversar com uma mulher, vocé néo vai conversar com um homem, porque de
repente ele vai até pensar as coisas diferente, né? pode pensar ao contrario, né? entéo,
quando eu tive a minha primeira mée de santo, era assim, qualquer coisa minha mée
é assim, assim, assim, e ela dizia assim, assim, assim, depois passei para a minha
segunda mée de santo, era a mesma coisa, passei para a terceira, era a mesma coisa,
quando chegou na vez do homem, eu senti uma coisa assim, como que eu posso dizer,
é, de endurecimento nas palavras, ai eu ja tava acostumada com mulher eu dizia ‘meu
pai, por que isso?’, “ah, menina... daqui a pouco a gente conversa”, ai eu ia pra la
aquela caréncia de mae, porque minha mée sempre trabalhou, eu fui criada sem pai e
a minha casa desde o nascimento (Entrevista com Mae Oya, 2024, pg. 30 100 do texto
completo)

Esse processo de acolhimento feminino, refaz percursos afetivos os quais as proprias
mulheres vitimas das mais distintas violéncias, ao ressignificar os seus proprios sofrimentos e
as auséncias dos afetos, pratica o exercicio da maternagem dentro do espaco religioso. Essas
memorias dolorosas, ndo deixam de coabitar o interior de tantas mulheres, mas em meio aos
processos de reconstrucdo de sua propria auto-estima, apresenta para outras mulheres essas
possibilidades. Nesse percurso, 0s processos espirituais de cura vivenciados no terreiro, 0
alimentar do Ori, para que ela tenha equilibrio emocional, auxilia nessa ressignificacdo e
acolhimento de tantas outras pessoas, nao somente mulheres, doando energias de vitalidade e

exercicio espiritual que o sacerddcio lhe confere.

A relacdo de troca, a memoria intermitentemente revisitada, aponta a atemporalidade
congruente aos processos de racismo e violéncia sofridas. Ser mulher negra e de axe, para a
nossa entrevistada consiste em, dentro de si, identificar, nomear e construir estratégias de
enfrentamento a toda variante de especulacdo e perpetuacdo da violéncia. A integracdo do
espaco Casa das Aguas uma organizacdo sem fins lucrativos e casa de candomblé, segue o
processo descrito no Adeka (Entrevista com Mae Odoya, 2024, 60 e 130 do texto completo).

Para Kilomba (2019), essa memdria da dor e a escrita desses processos, ao tempo que
desvela para toda sociedade processos infames, ao registrarmos os feitos de mulheres,
colocando-as em cena para com as estratégias de sobrevivéncia e resisténcia instaurados em
detrimento ao projeto colonial de dominagdo, impulsiona outras mulheres a realizar seus
processos de emancipacdo. Nesse sentido a autora narra um fato historico, e a partir de sua

interpretacdo estabelece a seguinte analise.

H& uma mascara da qual eu ouvi falar muitas vezes durante minha infancia. A méscara
que Anastécia era obrigada a usar. Os varios relatos e descri¢des minuciosas pareciam
me advertir que aqueles ndo eram meramente fatos do passado, mas memorias vivas
enterradas em nossa psique, prontas para serem contadas. Hoje quero reconta-las.
Quero falar sobre a méascara do silenciamento. Tal méscara foi uma peca muito
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concreta, um instrumento real que se tornou parte de um projeto colonial europeu por
mais de trezentos anos. Ela era composta por um pedago de metal colocado no interior
da boca do sujeito negro, instalado entre a lingua e o maxilar e fixado por detras da
cabeca por duas cordas., uma em torno do queixo e a outra em torno do nariz e da
testa. Oficialmente, a mascara era usada pelos senhores brancos para evitar que
africanas/os escravizadas/os comessem cana-de-aglicar ou cacau enquanto
trabalhavam nas plantagdes, mas sua principal funcdo era implementar um senso de
mudez e de medo, visto que a boca era um lugar de silenciamento e de tortura. Nesse
sentido, a mascara representa o colonialismo como um todo. Ela simboliza politicas
sédicas de conquista e dominacdo e seus regimes brutais de silenciamento das/os
chamadas/os “Outras/os”: Quem pode falar? O que acontece quando falamos? E sobre
0 que podemos falar? (Kilomba, 2019, p. 33).

Percebe-se nessas palavras, quantos sentimentos sdo expressos, quantas dores fisicas,
dores psicoldgicas, estratégias de dominacdo, o poder da escrita, a memdria como instrumento
de ressignificacdo dos valores do individual e de um grupo a exemplo das pessoas que foram

escravizadas.

Nesse sentido, compreender o significado dos processos e reconhecer nos mesmos, 0s
elementos que os compdem acarretaram sua efetivacao e efeito, institui também uma forma de
reconta-lo sob as lentes de uma criticidade. Essa forma de analisar, ndo esta pautada no debrucar
sobre as paginas em branco, mas ao mesmo tempo, registar nas paginas em branco, nos auxilia
demarcar um espaco de luta e ocupacdo dos espagos do saber, aliados a quebra de uma
hegemonia nesse mesmo espaco nos conferindo um espaco de poder. Um poder ndo para
subordinar o outro, mas para instaurar uma outra l6gica de construcdo do conhecimento.
Apontar conhecimentos outros em sinergia com modos de vida marginalizados pela sociedade

embranquecida valorosamente.

As mulheres de axé, vivenciam essa corrida no tempo e contra o tempo de dominagéo
instaurado pelo projeto colonizador europeu. Reconhecem-se em meio a essa estrada, que por
si mesma configura uma tarefa ardua, tanto pela necessidade de um auto reconhecimento do
seu papel na comunidade de terreiro, como o reconhecimento da sociedade em geral, que rotula
essa mulher justamente pelo pertencimento a comunidade de axé e vinculo a um dogma nao
hegemaénico para aquela sociedade colonizada, a partir de valores hegemonicos de branquitude,
a qual demoniza toda e qualquer forma de culto que ndo esteja enquadrado nesses padroes

religiosos judaico-cristéo.

Tendo em vista o0 relato da entrevistada M&e Odoya, essa relacdo se expressa
paulatinamente em sua experiéncia enquanto mulher de axé, mediante relacdo temporal que

experienciou, assim como as amarras sociais que infringiram sobre seus processos identitarios.
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6h, ela é lalaxé”, ai eu comecei a entender o que significava isso, que peso tinha isso,
que representatividade era ser lalaxé, foi me movimentando, indo em espagos de
debates do povo de terreiro, que teve uma efervescéncia ali no governo Lula, Dilma,
e eu ia pra muitos desses espacos, entdo o ser lalaxé eu vi que eu fui me entendendo
nesse lugar, fui entendendo a importancia do que era a lalaxé, do que era esse titulo,
do que era essa responsabilidade, ai eu fui, né... (Entrevista com Méae Odoya, 2024, p.
52. 122 do texto completo)

Essa funcdo hierarquica dentro do candomblé, significa ser uma “maée de santo” (Valle,
1996), conforme as identificacdes e atribuicGes funcionais procedente dos grupos jeje nagos,
identificados no Brasil como candomblé de keto. O sentimento e percepcdo da nossa
entrevistada no exercicio de sua funcdo, reflete 0 compromisso assumido na perspectiva de
tantas subjetividades e com a coletividade. Esse exercicio de coordenar de maneira conjunta,
aliado ao pensamento de outros individuos, as atividades de um grupo, seguindo costumes e na
promocdo da manutencdo de uma determinada tradi¢do, anuncia que a constituicdo desse
territorio é dindmica, fluida em acbes e ordenada por uma cosmologia ancestral de

pertencimento.

Ao assumir essa forma relacional de existéncia, o terreiro de candomblé, institui em sua
esséncia, acdes politicas, sociais e educacionais para que se torne possivel a existéncia por
longos anos. Essa relacdo de integracdo e interacdo de valores cosmolégicos, substancia o
corpo-territério do lugar, o corpo-territério dos seus membros, e 0 grande corpo-territorio dessa
mulher gque enunciamos em nossos escritos, a qual entrevistamos e suas estratégias de

construcdo e didlogo com a sociedade extramuros da comunidade em questao.

Essas estratégias, sdo confeccionadas segundo nossa entrevistada, pela experiéncia em
outra comunidade de terreiro, a qual germinou seu aprendizado e alimentou seu novo corpo-
territorio idealizado em ac@es fruto da inspiracdo emanada pela ancestralidade, que lhe confere
axeé e que na atualidade é constituido por tantas outras maos que estiveram e se mantém lado a

lado com a lideranca dela.

Sempre... preservei e preservo, ndo tenho, ndo tiro meus simbolos, aquilo que eu sou
pra entrar em lugar nenhum, nem deixar de estar em lugar nenhum... (Entrevista com
Mae Odoya, 2024, p. 69 e 139 do texto completo)

O terreiro como espaco de acolhimento, configura-se como um espacgo politico ao
assumir compromissos sociais e com pautas politicas ideoldgicas de defesa e protecédo de bens
publicos, compromisso com a cultura local, a partir de efetivacéo de suas festividades publicas
e interagOes sociais com outros grupos, distintos em suas proposigdes institucionais, que ao
mesmo tempo corroboram com a politica da sociedade civil na proatividade de agdes

fiscalizadoras e executoras para com as politicas de estado.
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Desde andar na rua, no calcaddo, de ir trabalhar assim, desde sair da Camara de
Vereadores de uma sessdo onde a gente foi fazer alguma coisa e ter que cruzar o
calgaddo pra ir trabalhar nas carreira, chegar no trabalho de roupa de candomblé, de
tosso, abrir meu bird, meu computador e as pessoas “por que vocé ta assim?”, ‘porque
eu t6 vindo de uma atividade eu td assim e eu sou assim e num vou tirar meu tosso
ndo porque meu cabelo ta bagungado, t6 linda de tosso’, pronto, fui trabalhar de tosso.
E receber os contribuintes e as pessoas ficarem incomodadas com isso, mas eu ndo
abri mdo... (Entrevista com Mae Odoya, 2024, p. 69 e 139 do texto completo)

O corpo, um outro espaco sagrado que afirma uma identidade cultural pelos espacos 0s
quais transitam, compde e é composto por atos/processos historicos. Ao entranhar-se com esses
atos, deveras composicdes sociais sdo acionadas por essa representagdo de um corpo cultural
racializado. N&o obstante, essa relacdo do corpo e do espaco que é formado por inUmeros corpos
que se espelham por meio da cultura, confeccionam os espacos a que homeamos de espacos de

resisténcia.

Resistir a diferentes formas de dominacao, violéncia e sujei¢fes que se estabelecem no
propdsito de extinguir aquela identidade corporal que provoca a identidade hegeménica do
dominador para com o dominado dentro de um projeto de colonizagé&o.

A construcio da Casa das Aguas como espaco de acolhimento de demandas
socioculturais, politicas e educacionais de apoio a mulheres diversas (negras, ribeirinhas, de
axé) dentre outras categorizacGes, e ao patrimonio natural que subsidia a existéncia da préopria
comunidade onde esta localizada, permite-nos compreendé-la de tal maneira, em congruéncia
a concepcdo de Gonzalez e Hasenbalg (2022) sobre espacos de resisténcia, por se tratar de um
espaco onde estdo sendo discutidas as dores e impossibilidades cotidianas de insercédo justa
dessas mulheres na sociedade de producdo e de trabalho, bem como as estratégias para
superacdo dessas dificuldades implantadas decorrentes do racismo e do sexismo preeminente a

um projeto de dominacao colonial.

O processo da desigualdade social no Brasil e realidade de familias negras,
especificamente a realidade das mulheres negras, desde periodo da aboli¢do da escravatura no
ano de 1888, confecciona um quadro que nos permite realizar um mergulho na historia e seu
quadro politico e econdmico para consolidar uma interpretacdo a luz da realidade

socioeconémica das mulheres negras no Brasil.

Para Theodoro (1996), o cenario pds aboligdo, dispde da mulher negra na condicdo de
empregada domestica de outras mulheres brancas, que ao sairem para o trabalho deixavam sua

casa e seus filhos sob a responsabilidade dessa mulher negra que cumpre tripla jornada. Ao
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sair de casa ela prepara todo o alimento e organizacdo da casa para deixar seus filhos trancados
e sozinhos, tomando conta de si mesmos. Ao chegar na casa da “patroa”, realiza todas as tarefas
domésticas, atenta aos filhos desta. No final do dia retorna para casa e comeca a tarefa de limpar
tudo que esta sujo e desorganizado em virtude de as criangas estarem sem a presencga de um

adulto para apresentar-lhes uma devida organizagéo.

Em outo cenédrio, atentando para o periodo histérico, ela ndo retorna para casa
permanecendo no espaco de trabalho, passiva dos abusos e desmandes da familia que a tem
como empregada. O lugar de submissdo que essa mulher negra € colocada, dispde da realidade
imaginaria de “liberdade” resultante de uma politica de integracdo ndo estruturada e ndo
assegurada a essa mulher que saiu do processo de escravizagdo do seu proprio corpo, da sua

mente e da sua forca de producéo

Eu tive que com minhas irma pra um orfanato, eu fui menina de orfanato, e, por que
minha mée ndo conseguiria trabalhar e a0 mesmo tempo cuidar da gente, entdo §é,
quando ai adoeci, minha mée trouxe de volta e trouxe minhas irmas também, sé que
minhas irmds voltaram e eu fiquei. (Entrevista com Mae Oya4, 2024, pg. 02)

Essa narrativa de uma mae negra que ndo consegue criar seus filhos em detrimento a
jornada de trabalho e dolorosamente, Ihe é imposta a deciséo de colocar suas filhas no orfanato
para ndo morrerem de fome, integra um quadro social no Brasil pautado nas desigualdades

sociais e distribuicdo de renda de maneira desigual.

Sem o principio da equidade social e a situacdo pujante de pobreza da mulher negra,
Gonzalez (1984) nos convida a reflexdo junto aos processos de discriminacdo com base na raca
e no sexo instaurado na cultura brasileira. Essa escrita embasada na perspectiva de compreender
0s processos da desigualdade social brasileira e realidade das familias negras, motiva a
educacéo dentro dos terreiros e 0 apoio para que seus membros, conforme sociedade capitalista,
fomente a educacdo e educacdo profissional de estabelece maiores possibilidades de insercédo

no mercado de trabalho, creditando na educacéao a capacidade de emancipacéo do cidadao.

Ao analisarmos essa narrativa de uma mulher negra e de axé, destaca-se a experiéncia
pessoal para além do factual, alimenta as estatisticas nacionais para com 0 cenario da
desigualdade social, onde a pobreza tem cor e sexo, tratando-se de uma experiéncia pessoal

marcante, a qual reflete a realidade histérica das familias negras no Brasil.

A separacdo familiar como consequéncia da desigualdade suscitada em "Eu tive que
com minhas irmas pra um orfanato” anuncia como a relacdo da auséncia de possibilidades e

efetivacdo da condigdo financeira em situacdo precéria para os individuos negros, familias
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negras e mais ainda para a mulheres negras que chefiam suas familias, compde essa historia da
desigualdade econdmica e a relacdo de inferioridade social e econdmica impactada pela

desvalorizacdo da méo- de- obra negra.

Outro aspecto da narrativa da nossa participante da pesquisa, € o ponto evidente da
circulacdo de criangas em diferentes espagos de convivéncia e o impacto dessas mudancas de
cenarios na formacéo cidadd dela. Ao atentarmos para a realidade de familias em situacdo de
vulnerabilidade social e econdmica que permeia essa acdo, a conjuntura social de familias em
estado de pobreza, independentemente se sdo numerosas ou ndo, € pensada segundo diferentes

marcadores que se interseccionam e estabelecem o cenario de muitas familias negras brasileiras.

Nesse sentido, a familia brasileira historicamente também ird nos apresentar o recorte
das questbes raciais, seguindo a leitura de um periodo marcado pelo golpe militar de 1964,
enquanto fissura contemporéanea decorrente de um projeto de dominagdo e incidente na
formagéo das cidades brasileira em termos do surgimento das periferias, da formacdo dos

morros e das favelas, locais onde as familias negras estdo concentradas.

A educacdo como um agente de transformacdo social (Freire, 2022), inspira para
criancas, jovens e adultos negros, a possibilidade de estabelecer equidade social, a partir das
diversidades culturais preeminentes a sua historia cultural e ancestral e politicas educacionais

de reparacdo histdrica para com a populacdo negra no territério brasileiro.

Os diferentes marcadores de desigualdade social que infringem pessoas negras e 0 seu
acesso a politica publica da educacdo no Brasil, se asseveram, ao dialogarmos sobre mulheres
e mulheres negras de axé, conforme a interseccionalidade de categorias que as permeiam no

sentido da exclusdo socioecondmica e cultural.

Nosso proximo capitulo estd imbuido dessa discussdo, fomentada a partir do debate
tedrico de diferentes autoras e autores, bem como das narrativas de nossas participantes da
pesquisa e nossa visdo dialdgica pertinente a esse entrelace de experiéncias, pensamentos e
constatacOes de uma educacdo praticada nos terreiros de candomblé e politica publica de
educacdo que ainda acarreta processos de reconhecimento das diferentes possibilidade e

praticas educacionais praticadas para além dos muros escolares.
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5. “EDUCACAO DE AXE”: VALORES EDUCACIONAIS E SABERES PLURAIS

As narrativas das mulheres de axé no contexto educacional, ao destacam valores
formativos e saberes plurais que emergem de suas historias — as quais, em suas palavras,
discursam sobre a mitologia dos orixas, suas profecias e realizagdes propositivas voltadas ao
bem-viver — revelando uma profunda conexdo com os orixas. Essa conexdo se manifesta de
forma ritualistica, respondendo as questBes individuais e coletivas que atravessam a vida

cotidiana.

Essas conexdes sdo instituidas por meio de oferendas, confeccionadas com elementos
que remetem a satisfacdo dos orixas em seus cotidianos — conforme seus periodos de descanso,

lutas, reinados, perdas e conquistas.

Como assegura Exu, divindade yorubana que aponta os diferentes caminhos que
podemos trilhar, ao consulta-lo ou solicitar sua orientacdo, ele indica a direcdo a ser seguida
para que nos tornemos mais fortes e equilibrados diante das injusticas que nos acometem no

cotidiano.

Essa devocdo mitica nos alimenta dia apds dia, permitindo-as superar as dores
emocionais provocadas pelas violéncias fisicas e simbdlicas que marcam nossa existéncia. Essa

prética sustenta os costumes e da continuidade a tradic&o.

Nesse sentido dialégico, a educacdo que se realiza nos terreiros de candomblé também
acontece no dia a dia do préprio espaco sagrado, em coeréncia com as andancas externas das
pessoas que o compdem e que, em esséncia, sao parte dessa cultura religiosa. As adversidades
humanas existem; ndo eximem os individuos de lagrimas ou dores. No entanto, permitem que,
nas batalhas e guerras cotidianas, encontrem caminhos para a recuperacdo e um equilibrio

duradouro.

O siléncio também educa (Silveira, 2004). A educagdo a que nos referimos ndo possui
diretrizes escritas em folhas de papel, mas sim nas folhas das plantas, quando adentramos uma

mata para saudar o orixa dono das folhas e Ihe solicitar a cura dos males do corpo e do espirito.

Essa pedagogia do cuidado e do acolhimento, como também defende Brandédo (2002),
estd profundamente enraizada nas tradi¢cdes populares e ancestrais, onde aprender € também

sentir-se parte de uma coletividade. Nesse sentido, M&o Oya, narra que:
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E, eu se eu ndo fosse estudar, eu tive muita dificuldade pra estudar, porque minha mée
casou de novo aqui em Aracaju e teve mais quatro filho fora do casamento com meu
pai e eu fui quem ficou com a minha mée pra criar esses filho de minha mée, entéo eu
fiquei com aquela preocupacdo dos meus irm&o irem pra escola, pensa quanto eu batia
nos meus irmaos pra ter que ir pra escola, parecia a mae, e quando chegava a minha
vez de ir pra escola minha mée passou um periodo muito pobrezinha, minha mée ndo
tinha condigdes de comprar dois, trés caderno, minha méde comprava um caderno
apenas que eu apagava tudo que tava escrito pra escrever de novo quando chegava o
dia do teste ja ndo sabia o que ia fazer porque ja tinha apagado tudo, eu tive essa
dificuldade, tive essa dificuldade foi durante um bom tempo, mas eu nunca desisti de
estudar, eu tive persisténcia e é por isso, essa persisténcia minha foi o que fez com
que é, eu criasse essa, passasse essa resisténcia para os meus filhos de santo como eu
passei pros meus irmaos, pra os meus filho, entendeu? os meus filhos de santo todos
eles ja sabem tem que estudar, tem que estudar e eu ainda sou daquelas mae bem
chata, ‘como é que foi? (Entrevista com Mée Oya, 2024, p. 20)

A narrativa de Mae Oya apresenta um testemunho de resisténcia profundamente
marcado por experiéncias de exclusdo, sobrecarga de trabalho, e pobreza, mas também por
persisténcia, solidariedade e compromisso com a educagdo como valor coletivo e ancestral. Ao
afirmar que "eu tive muita dificuldade pra estudar [...] porque minha mae casou de novo aqui
em Aracaju e teve mais quatro filho fora do casamento com meu pai e eu fui quem ficou com a
minha mée pra criar esses filhos de minha mée", a entrevistada revela como o cuidado familiar,
desde a infancia, foi uma responsabilidade atribuida a ela, algo comum nas trajetérias de muitas
mulheres negras que chefiam suas familias e precisam garantir o sustento da mesma. Este ponto
se articula com o conceito de interseccionalidade formulado por Kimberlé Crenshaw (2002),
pois aciona os marcadores de raca, género e classe que operam de maneira entrelacada na

producdo e/ou superacao das desigualdades.

Ainda nesse mesmo trecho da narrativa, hd menc¢do da insisténcia dirigidas aos irmaos
para que frequentassem a escola: "pensa guanto eu batia nos meus irmaos pra ter que ir pra
escola, parecia a mae". Aqui, observa-se uma pratica pedagdgica que emerge do cotidiano, da
vivéncia, da necessidade de ter independéncia por meio da formacéo educacional. Essa acdo
pode ser lida a luz do que Patricia Hill Collins (2016) define como matriz de saberes baseada
na experiéncia das mulheres negras, que historicamente sofreram violéncias e, ao
desempenharam papéis de lideranca e responsaveis pela protecdo e educacdo dentro de suas

comunidades s&o incisivas nesse dialogo.

A falta de recursos materiais também € destacada como um obstaculo persistente:
"minha mée ndo tinha condi¢cdes de comprar dois, trés caderno, minha mae comprava um
caderno apenas gque eu apagava tudo que tava escrito pra escrever de novo". Esta frase revela
0 impacto da desigualdade social no processo de escolarizacao e a criatividade como estratégia
de sobrevivéncia. Como afirma bell hooks (2017, p. 15), “O primeiro paradigma que moldou



101

minha pedagogia foi a ideia de que a sala de aula deve ser um lugar de entusiasmo, nunca de
tédio. E, caso o tédio prevalecesse, seriam necessarias estratégias pedagogicas que
interviessem e alterassem a atmosfera, até mesmo a perturbassem”. Mae Oya transforma essa
vivéncia de escassez em uma pedagogia do cuidado e da insisténcia, uma pratica de “aprender

a transgredir”.

A educadora também afirma que "eu nunca desisti de estudar, eu tive persisténcia e é
por isso [...] eu criasse essa, passasse essa resisténcia para os meus filhos de santo™, revelando
a forma como sua trajetoria pessoal se transforma em agédo pedagdgica no interior do terreiro.
Essa passagem evidencia o que Paulo Freire (2022) chama de "inéditos viaveis", ou seja, a
capacidade de projetar o futuro com base na superacdo de desafios, criando praticas que
libertam e conscientizam. Sua resisténcia é ndo apenas individual, mas coletiva, pois se estende
a seus filhos bioldgicos e a seus filhos de santo, reforcando a centralidade do terreiro como

espaco educativo e formador.

Um espago que educa, que mobiliza uma cultura ndo eurocentrada, mais
especificamente da América Latina (Quijano, 2005), que teve os saberes de seus povos
classificados e subalternizados dentro de uma relacdo violenta e de imposicdo de poder.
Encontramos esse retrato nos saberes que emergem dessa narrativa como expressdes legitimas
de conhecimento cultural, frequentemente invisibilizadas pelas estruturas coloniais de poder e
saber. Quando Mdae Oya afirma que "os meus filhos de santo todos eles ja sabem tem que
estudar, tem que estudar e eu ainda sou daquelas mde bem chata, ‘como é que foi?", ela
materializa uma pratica educativa enraizada nos valores da oralidade, da autoridade matriarcal

e da continuidade ancestral.

Essa prética ecoa no pensamento de Makota Valdina Pinto (2013), ao defender que a
educacdo ndo pode estar dissociada dos saberes de matriz africana. Um saber que compGe a
historia da cultura brasileira. Segundo ela, os saberes ancestrais ndo devem ser expurgados da
escola compreendendo que eles compdem a histdria da cultura brasileira. Mée Oya, portanto,
atua como uma intelectual organica (Bispo, 2023), cuja autoridade pedagdgica € construida a

partir da vivéncia e da mediacdo comunitéria.

Entdo &, isso ndo é so ele, ele é um dos exemplos que eu td dando, quem n&o foi, quem
ndo quis ir pra faculdade entdo fagca um curso profissionalizante, tem que ter uma
profissdo porque se ndo vai trabalhar de que? Que hoje pra se, antes “ah, fulano de tal
¢ zeladora”, num se tem mais zeladora hoje, tem quem faga a parte da higienizagao
mas precisa de cursos, se ndo estudar como é que vai fazer? Entdo, é importante essa
parte da educacdo é muito importante, da salde, da educagdo, é uma coisa que eu
sempre bato na mesma tecla, € uma pena que eu olho ao meu redor e me acho sé com
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0s orixas, porque quando a gente leva uma polémica dessa ou serve de copia pra
pessoa largar sua méo e fazer sozinho e me largar, ndo juntar em vez de unir forcas
pra lutar pelo nosso povo, ou faz isso, ou entdo sai falando de vocé que vocé quer ser
melhor, desconstréi aquilo que vocé ta construindo, aonde na nossa religido hoje em
Aracaju tem muita gente formada, eu vejo algumas casas ai tem médico, tem
advogado como tem aqui em casa também, tem médicos, tem advogado, tem é
professoras formadas, tem enfermeiros, tem quase todas as classes formadas nas
casas, era pra gente ta passando por isso? num era pra gente ta passando por isso, ta
pegando, tirando cana ainda no canavial? ndo era, mas é as vezes inconscientemente
a gente acaba é, levando a nossa frente egoismo e vaidade, e a vaidade quando vocé
na espiritualidade aprendi uma coisa, quando vocé se envaidece, a ancestralidade vai
e corta suas perna, ai vocé passa a ndo saber mais o que vocé ta fazendo, vai fazer
tudo de ponta a cabeca, mas ele ta Ihe provando que vocé tem que, o seu saber é pra
botar em préatica, ndo é pra vocé afrontar os seus irmdo com sua vaidade porque ndo
vai levar ninguém para canto nenhum. Eu tenho essa tese e eu nao sei se vou conseguir
realizar o que eu tanto almejo, queria uma uma casa acho que assim, posso dizer, uma
escola talvez é que fosse um museu, ndo um museu da gente, um museu ancestral que
falasse sobre isso que tivesse aula, que tivesse apresentacdes, que desse, tivesse um
lugar pra gente fazer palestra, entendeu? eu acho que isso ai talvez ajudasse um pouco,
ndo ia ser tudo porque uns vai outros nao vai, aquela coisa, voceé toca, (Entrevista com
Mae Oy4, 2024.)

Mé&e Oya inicia sua fala destacando a importancia da educacdo formal e da
profissionalizacdo como caminhos para a insercao social e econdmica de pessoas negras: “quem
ndo quis ir pra faculdade entdo faca um curso profissionalizante, tem que ter uma profissédo
porque se ndo vai trabalhar de que?”. Tal posicionamento reflete uma visdo politica e
estratégica da educacdo, alinhada ao pensamento de Paulo Freire (2022), que a compreende
como prética transformadora e ndo neutra: “a educagdo ndo transforma o mundo. Educa¢do

muda pessoas. Pessoas transformam o mundo” (Freire, 2022).

Ao denunciar a auséncia de apoio coletivo a sua luta, Mae Oya afirma: “é uma pena que
eu olho ao meu redor e me acho s6 com os orixas [...] ou serve de cOpia pra pessoa largar sua
mao e fazer sozinho e me largar, [...] ou entdo sai falando de vocé que vocé quer ser melhor,
desconstroi aquilo que vocé ta construindo”. Essa fala explicita os efeitos perversos do
individualismo e do colonialismo presente na nossa sociedade brasileira e ndo obstante a
realidade dos terreiros de candomblé, que sdo constituidos por pessoas que transitam entre o
espaco do terreiro e a sociedade extra muro do terreiro, em um contexto em que 0 racismo
estrutural impGe limites concretos & organizagéo e ao fortalecimento das casas de axé. A critica
ao egoismo e a vaidade (“a vaidade [...] a ancestralidade vai e corta suas perna’) remete ao
que bell hooks (2017) denomina de ética da coletividade e da humildade na construcédo do saber:
para ela, “ensinar e aprender devem acontecer em comunidade, de forma colaborativa,

baseada na partilha e ndo na domina¢ao” (hooks, 2017, p. 110).
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Essa critica é ainda mais relevante quando Mée Oya observa: “aonde na nossa religido
hoje em Aracaju tem muita gente formada, eu vejo algumas casas ai tem médico, tem advogado
[...] era pra gente td passando por isso?”. Aqui hd uma denuncia implicita do paradoxo da
mobilidade individual que ndo reverte em ganhos coletivos. A critica a vaidade e ao isolamento
como obstaculos a ancestralidade e ao processo de conservagao dos saberes religiosos, reforga
a visao da espiritualidade afro-brasileira como um campo de responsabilidade coletiva, que

exige consciéncia, humildade e acdo conjunta, valores centrais no pensamento de Pinto (2013).

A narrativa aponta ainda para um projeto pedagdgico ancestral, ao declarar: “gueria
uma casa [...] uma escola talvez que fosse um museu, ndo um museu da gente, um museu
ancestral [...] que tivesse aula, que tivesse apresentaces [.../ pra gente fazer palestra”. Esta
visdo materializa o que Ferdinand (2022) chama de “ecologia decolonial”: a cria¢do de espagos
onde os saberes das tradi¢des orais, da religido de matriz africana e da experiéncia negra possam
dialogar com outros conhecimentos, sem hierarquizagdo. Um museu que também € escola, um
espaco de ritual, de arte e de politica, rompendo com a dicotomia entre sagrado e profano, entre
corpo e mente, entre razao e espiritualidade, como propdem as pedagogias de terreiro em sua

circularidade.

Além disso, a proposta de Mae Odoya encontra ressonancia na concepcao de educacgédo
quilombola e educacdo decolonial, que valoriza os saberes locais, a memoria coletiva e a
territorialidade. Ao propor um espaco que articule aulas, apresentacdes e palestras, ela
manifesta uma compreensdo complexa e profunda da educacdo como um processo politico,
espiritual e cultural de recriacdo identitaria.

E aqui na Casa das Aguas surge, e a gente... a Casa das Aguas é formada né, por
pessoas que ja eram minhas filhas de santo ja, assim, borizadas la no Omin por mim,
né? Dofona é iniciada, Samanta iniciada por mim, foi iniciada de Oy4, Dofona de
Yemanija, foi iniciada por mae Sarema como primeira iniciada, Samanta j& foi eu que
iniciei, mas iniciei 1a, e os que eram borizados, né, por mim, José que € meu
companheiro, Elina, enfim, que é minha filha e a gente resolveu, boa parte aqui é das
Ciéncias Sociais ou das artes, entdo somos educadores desse lugar e ai a gente foi
pensando coisas e surgiu o “Casa das Aguas vai a escola”, ai muitas gente “ah, porque

nao trazer a escola para o espago?”, mas a ideia € essa ¢é... ir a escola e fazer a escola
vir. (Entrevista com Méae Odoy4, 2024, p. 54. 124 do texto completo)

O trecho acima, evidencia uma dimenséo potente das praticas educadoras das mulheres
de axé: a criagdo de um coletivo politico-pedagogico enraizado na ancestralidade, na
espiritualidade e no compromisso com a educagio popular. A fundagio da Casa das Aguas,
como desdobramento de vinculos ja existentes no 11& Omin, revela como as relagdes no terreiro

extrapolam o espaco ritual, se expandindo como comunidade educadora.



104

A referéncia direta as iniciagdes — “Dofona € iniciada, Samanta iniciada por mim [...]
José que é meu companheiro, Einaoa, enfim, que é minha filha” — mostra que o pertencimento
religioso-afetivo serve de base para a organizacdo coletiva, sustentando lacos de confianca e
memoria. Neste sentido, como destaca Cuti (2010), “a oralidade e os vinculos afetivos
estruturam os territérios de resisténcia negra, garantindo a permanéncia da cultura e o
surgimento de novas formas de educar” (Cuti, 2010, p. 88). A nomeacdo das pessoas, das
iniciacOes e dos vinculos é um ato politico de visibilizacdo das genealogias de axé, como afirma
Conceicao Evaristo (2017): “nossos nomes sdo historia, sdo registro de uma memoria que a

branquitude tentou calar” (Evaristo, 2017, p. 27).

Ao afirmar que “boa parte aqui é das Ciéncias Sociais ou das artes, entdo somos
educadores desse lugar”, Mae de Mar constroi uma intersecdo entre formacdo académica e
saberes de terreiro. Isso revela uma critica a fragmentacao entre conhecimento cientifico e saber
ancestral. Podemos compreender uma acdo de combate ao racismo estrutural, uma prética
existente inclusive dentro da academia que é confeccionada a partir do conhecimento

eurocéntrico, que marginaliza o saber que emerge do territério colonizado.

A acdo educativa “Casa das aguas vai a escola” também explicita uma ruptura com a
I6gica colonizadora da educacéo tradicional, que espera que os sujeitos venham até ela para
serem "alfabetizados" ou "civilizados". Ao contrario, Mae Odoya propde um movimento de
méo dupla: “a ideia é essa [...] ir a escola e fazer a escola vir”. Essa concep¢do desloca o eixo
da autoridade do saber e propGe uma pedagogia circular, dialdgica, profundamente freiriana.
Como Paulo Freire (2022, p. 25) escreveu, “ninguém educa ninguém, ninguém se educa

sozinho, os homens se educam em comunhdo, mediatizados pelo mundo”.

Além disso, essa pratica evoca o que Glicéria Tupinamba (2022) chama de “pedagogia
do encantamento”, uma forma de ensinar e aprender que reconhece a espiritualidade como
dimensao do conhecimento e propde metodologias que respeitam os territorios e os saberes das
comunidades. A ida a escola por parte do terreiro — e a vinda da escola ao terreiro — indica uma
descolonizacdo do espaco educativo, onde o0s corpos e saberes negros, afrocentrados e

espirituais sdo acolhidos como legitimos.

Analisando este novo trecho, percebemos elementos importantes relacionados a
transmissdo de saberes, hierarquia e educacdo dentro do contexto das religides de matriz

africana.
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E, é uma coisa ainda ser resolvida pelo orixa, era uma coisa que ainda tava, mas eu
penso que o orixa na verdade ele tava construindo esse lugar enquanto... consolidando
o terreiro a partir do fazer da Casa das Aguas, né? a Casa das Aguas eu penso que ela
chegou, e a gente faz essa reflexdo, essa avaliacdo, como uma forma de construir
primeiro um alicerce, uma relacédo, para que o terreiro efetivamente pudesse é, existir,
né? (Entrevista com Mée Odoy4, 2024)

No trecho em questdo, Mae Odoya problematiza o tempo do orixa como um tempo outro
— que ultrapassa a l6gica cronoldgica e linear — e atribui & Casa das Aguas uma dupla funcéo
para a consolidacgdo do terreiro enquanto espaco sagrado, relacional e educativo. Ao dizer “era
uma coisa ainda a ser resolvida pelo orixa” e “eu penso que o orixa na verdade ele tava
construindo esse lugar”, ela manifesta uma concepc¢éo teologica-pedagdgica do tempo, um
tempo mistico. Aqui, a ancestralidade e o sagrado ndo estdo dissociados da acdo politica e
social, mas sdo condutores das transformacdes a que esse coletivo se propde realizar junto a si

mesmo e a comunidade circunvizinha.

Essa compreensdo se alinha ao que Muniz Sodré (2017) aponta ao dizer que, para as
tradicGes de matriz africana, “o tempo ndo é cronologico, mas simbélico e ancestral. A a¢do
do orixd estd na construgcdo continua do presente a partir da memdria, da energia e da
coletividade” (Sodré, 2017, p. 44). O tempo do orix4, portanto, ndo € um atraso, mas uma
construcdo cuidadosa e estratégica para com aqueles que depositam sua fé e seguem préaticas
alinhadas com a natureza e tradicdo cultural pertinente, como reflete Mae Odoya: “a Casa das

Aguas eu penso que ela chegou [...] como uma forma de construir primeiro um alicerce” .

A nocéo de alicerce mencionada por ela, pode ser compreendida em sentido amplo: ndo
apenas como uma base fisica, mas como uma rede de relagdes, afeto e compromisso coletivo.
O uso da expressdo “uma relagdo, para que o terreiro efetivamente pudesse existir” reforga
gue o espaco do axe ndo é apenas geografico ou arquitetdnico, mas existencial e politico. Como
ensina Lélia Gonzalez (2020), “a cultura negra se estrutura nas praticas do cotidiano, na fala,
nos afetos, nos gestos, no sagrado. E a partir disso que o quilombo-terreiro é também espaco

de formagado e resisténcia” (Gonzalez, 2020, p. 75).

Essa mesma narrativa, revela ainda que a pratica educativa da Casa das Aguas antecede
e funda o terreiro, invertendo o fluxo tradicional da educacédo formal, onde o espaco (escola,
instituicdo) precede o projeto pedagdgico. Aqui, 0 projeto comunitario da Casa das Aguas
colabora em sentido politico para o nascimento do terreiro. E, portanto, uma epistemologia de

base, construida pela acdo coletiva e pela escuta dos tempos do sagrado. Como afirmam Silva
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e Barbosa (2020), “os espacos educativos negros sdo forjados no entrelagamento entre

espiritualidade, resisténcia e projeto comunitdrio”.
5.1. Ensinamos ao Acordar, aprendemos ao Dormir

A educacdo nos terreiros de candomblé se estrutura em um ciclo continuo, onde ensinar
e aprender ndo se limitam a horérios, calendarios ou espacos fisicos formais. Como afirmam
Ferreira (2021) e Rufino (2019), o conhecimento se d& por fluxos e permanéncias, sendo
transmitido por meio das experiéncias cotidianas, dos rituais, dos siléncios e das praticas
partilhadas. Ensina-se ao preparar um alimento sagrado, ao varrer o terreiro com reveréncia, ao
ouvir os mais velhos e interpretar os sinais dos orixas. Aprende-se na escuta atenta, no corpo

em movimento, na repeticdo ritualistica e no olhar sensivel as necessidades do coletivo.

Nesse fluxo educativo, as lyalorixas desempenham papel central. Sdo elas que orientam,
acolhem, corrigem e conduzem os caminhos formativos de filhos e filhas de santo, atuando
como guardids do saber ancestral. Como aponta Miranda (2020), suas praticas pedagdgicas se
estruturam em bases comunitérias, afetivas e espirituais, que entrelagam passado e presente,

tradicdo e recriacéo.

Os instrumentos que compdem essa pedagogia sdo diversos: a oralidade, a masica, a
danca, o toque dos atabaques, os cuidados com o corpo e com a natureza, as rezas, 0s rituais de
iniciacdo e as festas publicas. Cada gesto carrega ensinamentos que ndo se encerram em Si
mesmos, mas reverberam no tempo e se atualizam no cotidiano. Assim, a educacao que emerge
do candomblé é continua e ciclica— comeca ao despertar e continua nos sonhos, onde 0s orixas

também ensinam. Contudo, Mae Odoya nos diz:

[...] eu queria um movimento circular, que também pudesse ir pra escola, as nossas
presencas também fossem pra escola, entende? pro ambiente da escola e a minha ideia
era circular isso, a gente vai pra escola, a escola vem pra c, e a gente faz projetos
aqui que 0s meninos... a gente precisava de uma estratégia, de trazer 0s meninos pro
espaco, né? e ai a gente comegou a levantar ‘o que que vocé gosta? musica? cinema?”
tal... o cinema era uma ferramenta que a gente utilizava, utiliza, né? nesses trabalhos,
eu uso muito a linguagem do audiovisual em sala de aula, cinema, fotografia, imagem,
entdo veio... 0 Casa das &guas vai pra escola e o Cine Omin, que o Cine Omin é essa
proposta de usar o cinema de forma educativa também e de, também na perspectiva
de fomentar que as pessoas produzam suas proprias coisas, seus proprios filmes de
um minuto, de celular, enfim... que produzam, né? entdo assim, era muito nessa
perspectiva, entdo a gente comecou utilizando filmes na escola, passando pra cinema
e puxando o debate do racismo e do racismo religioso na escola. (Entrevista com Mée
Odoyd, 2024)

A fala de M&e Odoya ¢é atravessada por uma concepgdo dinamica, circular e afetiva da

educacdo, em que o terreiro e a escola deixam de ser espacos estanques e passam a constituir-
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se em uma via de mdo dupla. Quando afirma: "eu queria um movimento circular, que também
pudesse ir pra escola, as nossas presencas tambem fossem pra escola™, a narradora propde uma
I6gica pedagdgica que rompe com a hierarquia colonial do saber, que historicamente

marginalizou os conhecimentos oriundos das tradi¢Ges africanas e afro-brasileiras.

A nogdo de movimento circular expressa ndo apenas uma metodologia, mas uma
cosmopercep¢do que vé o conhecimento como processo continuo, relacional e compartilhado
— 0 saber circula, volta, transforma, como o axé. Essa perspectiva é sustentada por autores
como Kilomba (2019), ao afirmar que “o saber do outro é silenciado quando se parte da ideia
de que hd apenas um centro legitimo de produgdo de conhecimento” (2019, p. 32). A

circularidade aqui desestabiliza esse centro e propde multiplas centralidades.

AN

Ao dizer que "a gente vai pra escola, a escola vem pra ca", Mae de Mar sinaliza uma
pedagogia baseada na troca, reflexo da convivéncia e da escuta. A proposta do projeto “Casa
das Aguas vai a escola™, articulada ao “Cine Omir6™?, revela o uso estratégico e critico da
linguagem audiovisual como ferramenta de mobilizag&o educativa. O cinema e a fotografia
aparecem como tecnologias socioeducacionais, como meios para ‘‘fomentar que as pessoas
produzam suas proprias coisas, seus proprios filmes”. Essa proposta dialoga com a ideia de
“autoria negra” e de “epistemologia da imagem” que aparece em autores como Rufino (2019)
e Calixto (2021), para quem “a linguagem audiovisual pode ser uma prdtica decolonial de

narrar o mundo a partir das margens .

A educacdo de axé, nesse contexto, ndo aparece meramente como conteldo a ser
ensinado, mas como forma de estar no mundo, como praxis politica e estética que reconhece 0s
saberes e desejos dos jovens: “a gente precisava de uma estratégia, de trazer 0S meninos pro
espaco [...] o que que vocé gosta? musica? cinema?”. A escuta ativa e o0 respeito ao interesse
dos jovens é, aqui, uma ferramenta pedagdgica potente, conforme defende Bell Hooks (2013,
p. 21), quando diz que “ensinar é um ato de amor, de escuta, de engajamento com o desejo do

outro de aprender”.

8 Segundo informagdo emitida pela entrevistada em 2024, esse projeto esta voltado para o ensino de historia
africana e afrobrasileiro nas escolas, por meio do debate sobre ancestralidade no candomblé brasileira.
o Projeto que utiliza proposta de usar o cinema de forma educativa também e de, também na perspectiva de

fomentar que as pessoas produzam suas proprias coisas, seus préprios filmes de um minuto, de celular,.
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O enfrentamento do racismo religioso e do racismo estrutural na escola também é central
no trecho. A escolha dos filmes e debates propostos pelo “Cine Omin” se constituiu como
instrumento pedagdgico da denuncia e da reexisténcia, como destaca Nilma Lino Gomes (2017,
p. 118) ao afirmar que “o enfrentamento ao racismo no espac¢o escolar exige prdticas
pedagogicas que nomeiem o racismo e visibilizem as historias negras”. O audiovisual, nesse

sentido, é ferramenta de dendncia e criacdo de novas narrativas.

Nessa relacdo do ensinar ao acordar e aprendemos ao dormir, 0s eventos narrados em
ambas as entrevistas, delineiam as aclGes que sdo articuladas para fomentar a educacao
promovida pelos respectivos terreiros de candomblé. Assim, temos as narrativas que informam

sobre essas agdes e seus propositos.

A primeira, a primeira, eu fiz um evento no Centro Cultural que eu também tenho um
evento ali que eu fagco no més de novembro, tem o que?, no tempo da pandemia eu
néo fiz, por causa da pandemia mas eu fiz ali, ali eu fiz uma eu fiz um evento que eu
falava ¢, ‘meu tor¢o, minhas origem’, ai eu perguntava ‘pano de cabeca? turbante? ai
eu falava de tudo que o pano de cabeca ¢ falado e interrogava e embaixo eu botava os
dizer, e no meio daquilo eu fiz uns dois ou trés tor¢o, ndo perai, eu fiz um desfile de
dez tipo de torco diferente com nome, ai é o0 asa delta, €, 0 novisa voadora, 0 ndo sei
0 qué, e todos eles com nome... (Entrevista com Mée Oy4, 20024, p.26 e 96 do texto
completo)

Neste trecho, Mée Oya relata a realizacdo de um evento no Centro Cultural, no qual
promoveu uma performance educativa intitulada “Meu tor¢o, minhas origens”. Trata-se de uma
acdo pedagogica em formato performético, em que o pano de cabeca (ou torco) € utilizado como
elemento simbdlico e didatico para refletir sobre pertencimento, identidade e ancestralidade.
Ela afirma: “ai eu perguntava ‘pano de cabeg¢a? turbante?’ ai eu falava de tudo que o pano de
cabega é falado e interrogava”, revelando o uso de préticas interativas como forma de ensino,
em que o corpo, a indumentéria e a oralidade sdo incorporadas como veiculos de memoria e

saber.

A escolha do tor¢co como eixo tematico do evento € significativa, pois ele constitui um
simbolo de pertencimento ao universo afro-religioso, além de carregar elementos identitarios,
de resisténcia e de comunicagdo nao verbal. Como observa Luzia Moraes (2011, p. 87), “o
torco é um signo de ancestralidade, poder e protecdo; € também um instrumento de fala, uma
pedagogia estética do axé”. Mée Oyé transforma o tor¢o em dispositivo educativo, convertendo
cada amarra¢do em uma narrativa singular, performatizada no desfile que ela descreve: “eu fiz

’

um desfile de dez tipo de tor¢o diferente com nome [...] asa delta, novisa voadora...”.
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Trata-se de uma pedagogia da estética e do corpo, que dialoga com o conceito de
“corporeidade como texto educativo”, abordado por autores como Luis Rufino, para quem “o
corpo ensina, guarda e comunica saberes que foram interditados pela escrita hegemonica”
(2019, p. 41). A acdo de Mae Oya reinscreve 0 cOrpo negro como espaco de aprendizagem e

recriagdo, por meio do gesto, da performance e da afetividade.

Além disso, a propria ideia do evento como pratica educativa evoca uma nogéo de
“escola expandida” — para além dos muros escolares —, em consonancia com a proposta de
Bell Hooks (2013, p. 45) de uma “educagdo que acontece nos espagos da vida cotidiana, e que
mobiliza cultura, arte, politica e espiritualidade”. Os eventos organizados por Mae Oya
ressaltam o papel educativo dos rituais e 0s elementos que os compdem, pois transmitem
valores, histdrias e conhecimentos de forma coletiva, lGdica e afetiva. O desfile dos tor¢os, com

nomes inventivos e narrativas proprias, € a0 mesmo tempo cria¢do, memaria e resisténcia.

As acles educativas, em muitas situacdes, também se originam de demandas que
emergem no ambito social. M&o Oy4, nos narra um episddio que emerge de um ataque sofrido
por uma acdo policial.

[...] desrespeito, ne isso? a gente entende isso quanto mais lei, policial pode ser o que
for ele ¢ lei, ele tava ali pra cumprir a lei e a farda ja diz isso. ai eu disse, ‘bom, é eu
num sei como eu ja disse pra vocés eu num tava aqui, eu num sei, mas seria bom se
vocés entendessem qual o significativo do atabaque tem pra gente’, ai ele disse “a
senhora toparia fazer essa reciclagem?”, depois de umas duas reunido que eu tinha
ido, mas nao fui eu que foi pra I& me oferecer, eu que telefonei, eu num sou disso, eu
gosto de ser convidada, eu num gosto de me jogar pra depois alguém vim e me mandar
sair correndo, e quando me convido, eu num saio, se me chamou eu té aqui agora,
pronto, cheguei. ai eu disse ‘bom, mas ndo tem um grupo ai responsavel por isso?’,
“¢, mas ainda ndo fechamos” e tal, tava vendo ainda negdcio, a questdo, ai perguntou
“por quanto a senhora faz essa reciclagem?”, eu disse ‘bom, o prego que eu vou cobrar

LIS

eu nao sei se VOcés tdo preparado pra pagar ou vai achar que € alto demais’, “mas ai a

9 ¢

senhora fale que a gente conversa”, ‘o meu preco ¢ o seguinte, eu fago essa reciclagem
numa casa de candomblé’, “numa casa de candomblé? por que?”, ‘porque num foi na
casa de candomblé que foi tirado os atabaque? entdo é 14 que tem que ser dado a
reciclagem’, o que era, ¢ que eles disse que ia ser dado no quartel, ‘ndo, no quartel
ndo, o quartel ndo é sala de aula do candomblé, eu dou na roca de candomblé, se vocés
tiverem alguma que possa ir, tudo bem, e se ndo a minha ta disponivel’, “sim, e os
nimero?”, ‘eu disse, os nimero em troca ¢ vocé aceitarem que eu faga e vocés é
ficarem atento a tudo que eu dito sem ter é, pra que tenha um desfecho melhor, sem
haver desarmonia, eu respeito a sua farda e vocé respeita 0 meu torg¢o’, “ta bom, vou
levar pra o comandante-geral” (Entrevista com Mae Oya, 2024.)

Neste fragmento, M&e Oya descreve uma situacdo de tensdo institucional com agentes
da seguranca publica, originada pela retirada dos atabaques de uma Casa de Axé. Sua resposta
a violéncia simbdlica sofrida ndo é de enfrentamento direto, mas de elaboracdo pedagdgica,
oferecendo o que chama de “reciclagem” — uma aula sobre o significado do atabaque, desde

que realizada dentro de um terreiro de candomblé.
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A fala: “o meu prego é o seguinte, eu fago essa reciclagem numa casa de candomblé
[...] o quartel ndo é sala de aula do candomblé, eu dou na rogca de candomblé” revela uma
postura educativa afirmativa, em que a autoridade espiritual e 0 espaco sagrado séao
reivindicados como locus legitimos de ensino. Como argumenta Muniz Sodré (2002, p. 95), “o
terreiro € um espaco de pedagogia ritual e de transmissdo de valores civilizatorios afro-
brasileiros”. A Casa de Axé, nesse contexto, é transformada em uma sala de aula do sagrado

— onde néo se aprende apenas sobre religido, mas sobre ética, respeito e convivéncia.

O trecho também explicita uma ética do convite e da reciprocidade, articulada na frase:
“eu ndo sou disso, eu gosto de ser convidada [...] se me chamou, eu té aqui agora”. H& aqui
uma dimensdo ancestral da pedagogia de axé, fundamentada na relagéo e no vinculo, em que 0
saber ndo € imposto, mas compartilhado sob condicdes de respeito mutuo. Como destaca Luis
Rufino (2019, p. 63), “os saberes das encruzilhadas ndo se ddo de modo vertical; exigem

escuta, reconhecimento e reciprocidade”.

Além disso, € um poderoso gesto de reexisténcia pedagdgica e simbdlica: Mae Oya
propBe que a formacao dos policiais sobre a religido de matriz africana se dé no espaco onde a
violagdo ocorreu, ressignificando-o como espago de ensino. “Num foi na casa de candomblé

que foi tirado 0s atabaque? entdo é la que tem que ser dado a reciclagem”, afirma.

Essa acdo é também um gesto politico e espiritual de autoafirmacdo de saberes
ancestrais frente a violéncia do Estado. Ao declarar: “eu respeito sua farda e vocé respeita meu
tor¢o”, Mde Oya propde uma negociacdo ética entre duas autoridades: a institucional e a
espiritual. Essa negociacdo ndo busca submeter-se, mas estabelecer limites e reconhecimento.
Como aponta bell hooks (2013, p.43), “ensinar é um ato politico, e toda pedagogia da

libertacao deve ser atravessada por uma ética de respeito muituo”.

Ao mencionar os eventos publicos “Aguas de Ori” € “Prova de Fogo”, realizados
anualmente por sua Casa de Axé, Méae Oya revela como o ensino religioso, simbdlico e
ancestral se articula com a ocupacéo e transformacéo dos espacos publicos em territdrios de
memoria, afirmacéo e aprendizado coletivo. Trata-se de praticas que ultrapassam os muros do
terreiro para educar, emocionar e mobilizar uma comunidade mais ampla — inclusive fora do

campo religioso.

[...] aqui em casa a gente tem dois evento de rua assim é, de candomblé, é o dois de
fevereiro, que a gente é, o Aguas de Ori, que a gente faz e ja parece que é décima
sexta edicdo e, o Prova de Fogo que é o do bombeiro, porque quando acabou |4 que
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abriu as portas eu gritei, chorando, eu gritei ‘esse evento ¢ uma prova de fogo!” e ficou
com o nome de Prova de Fogo, entendeu? (Entrevista com Méae Oy4, 2024.)

Ela afirma: “a gente faz e ja parece que é décima sexta edig¢do”, referindo-se ao evento
Aguas de Ori, cuja continuidade anual da a ele o caréter de ritual educativo ciclico, sustentado
pela oralidade, pela pratica e pela participacdo coletiva. Nesse tipo de pratica, o que esta sendo
ensinado e aprendido sdo valores como pertencimento, ancestralidade, espiritualidade,
resisténcia e autocuidado. Como afirma Rufino (2019, p. 71), “o axé é um principio educativo

em movimento, aprender é estar em fluxo com os ciclos do corpo, do tempo e da comunidade”.

A escolha dos nomes dos eventos também é profundamente simbdlica e educativa.
Aguas de Ori, por exemplo, evoca a ligacdo com o orixa e com o cuidado com a cabeca —
simbolo do destino, da identidade e da espiritualidade na cosmologia ioruba. Ja Prova de Fogo,
nome surgido a partir de uma experiéncia intensa narrada com emocao ( “gritei chorando [...]
e ficou com o nome de Prova de Fogo”), € também um aprendizado espiritual e existencial. A
nomeacao do evento €, portanto, uma forma de inscrever a experiéncia pessoal e coletiva na
memoria sagrada, ativando o que Sodré (2002, p. 107) nomeia como ‘“tradi¢do viva, que se

refaz em cada gesto e em cada ritual partilhado .

Esse uso da rua como espaco ritual é, portanto, também uma acéo politica e pedagdgica
de visibilidade e reivindicacdo de espaco. Como destaca Kilomba (2019, p. 42), “as
epistemologias negras ndo podem ser confinadas a espacos privados ou marginais; elas exigem

ser escutadas, vistas e respeitadas publicamente”.

Ao buscarmos responder nossa pergunta norteadora de tese, nos deparamos com
distintas falas, transcritas abaixo, que nos possibilita identificar qual a educacdo dinamizada

pelas mulheres de axé em seus terreiros presente na regido da grande Aracaju/SE.

Eu acho que a educacdo deve se implantada dentro dos terreiros pra que a gente
entenda melhor, ndo pra humilhar ninguém, pra ser, ter é de igual pra igual e quebrar
esse paradigma que o negro € burro. O negro ndo € burro. Ele é tdo inteligente que ele
se ndo tiver a comida pra comer nos trés horario, ele ja guarda um pouquinho pro
outro horério pra ndo ficar com fome, né isso.? entéo, € eu ainda acho que a gente
ainda tamo um pouco distante dessa educacdo que eu almejo, porque quem tem
oportunidade, quem tem um padrinho, mesmo negro ai pronto, as cota ta ai, mas a
gente sente aquela resisténcia ainda, a gente sente ainda aquela dificuldade, a gente
ainda vé diversas coisa € 0 nosso povo também ele deve ser um pouco, ser mais
reciclado no sentido do respeito, se vocé quer ser respeitado vocé também tem que
respeitar, a gente tem que fazer eles entenderem, o branco entender que nos existimos,
e nés vai entender que eles tem o direito deles e também tem os deveres dele, e nés
temos muito direito, mas o preto também tem que entender que tem deveres e na
maioria das vezes a pessoa ndo quer saber do dever, quer direito, como é que pode
existir o direito se ndo tem o dever, né? (Entrevista com Mée Oy4, 2024.)
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Ao responder sobre os sentidos da educacdo desejada, Mée Oya afirma: “a educagdo
deve ser implantada dentro dos terreiro pra que a gente entenda melhor, ndo pra humilhar
ninguém, pra ser, ter € de igual pra igual e quebrar esse paradigma que o negro € burro. O
negro ndo é burro” (Mée Oy4, 2024, p. 24). Nesse trecho, observa-se uma pedagogia de axé
marcada por uma profunda critica ao epistemicidio e ao racismo institucional que estruturam o
modelo hegemonico de educagdo formal. Para ela, o terreiro deve ser reconhecido como
territério legitimo de producdo e transmissdo de saberes, abrindo caminho para a

descolonizacéo dos processos educativos.

A inteligéncia, segundo Mée Oy4, ndo estd apenas nos titulos académicos, mas também
na sabedoria ancestral, como quando afirma: “ele jd guarda um pouquinho pro outro horadrio
pra ndo ficar com fome”. Trata-se de uma sabedoria que se manifesta na partilha, na
sobrevivéncia, na memoria e no cuidado — o que Hooks (2013) denomina de educacdo como

pratica da liberdade, uma pedagogia que parte da experiéncia e da consciéncia critica.

Ao mesmo tempo, M&e Oyé pontua os limites das politicas de agdo afirmativa ao dizer:
“as cota td ai, mas a gente sente aquela resisténcia ainda”. 1ss0 demonstra que, embora 0s
acessos tenham se ampliado, as relacBes raciais continuam marcadas por desigualdades
simbdlicas. Em sua visdo, o processo educativo precisa também formar para a ética do respeito
muatuo: “o branco entender que nos existimos, e nos vai entender que eles tém o direito deles e
também tem os deveres dele”. Esse entendimento remete a proposta de Nilma Lino Gomes
(2017), que defende uma educacdo para as relagdes étnico-raciais como projeto politico e

civilizatorio.

Ao destacar que “ele [o negro] ja guarda um pougquinho pro outro hordrio pra ndo ficar
com fome”, ela revela um outro tipo de inteligéncia — aquela baseada na sabedoria do cuidado,
na estratégia da sobrevivéncia, na ancestralidade da partilha e na ética coletiva. 1sso remete a
ideia de saberes da experiéncia (Larrosa, 2002), saberes que ndo se organizam pela légica do

conteudo escolar, mas pela vivéncia cotidiana, espiritual e afetiva de um povo.

Por fim, a fala de Mae Oya prop6e uma pedagogia do equilibrio entre direitos e deveres,
do respeito e da coletividade, da ancestralidade e do enfrentamento. Nesse sentido, a educac¢ao
dinamizada por mulheres de axé na Grande Aracaju constitui-se como uma pedagogia
insurgente, que ensina a partir do corpo, do chdo do terreiro, da historia vivida e da
espiritualidade partilhada.
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Porgue eu vejo muito essa circularidade mesmo das coisas, entdo, eu nao sé ensino...
agqui mesmo eu ensino, mas ao mesmo tempo que eu td ensinando eu to revisitando é,
0S meus conceitos, 0s meus... as minhas reflexdes também, eu t6 refletindo junto, né?
e em algum momento eu posso até dizer ‘olhe, aquilo que eu disse a vocés 14 atras,
tive pensando melhor, acho que ndo ¢ isso ndo, vamo pensar aqui’, posso desfazer
tudo, porque eu td aprendendo também. tem coisas que eu dizia 14 atras quando
comecei a ser de axé que hoje eu ndo digo mais, que a gente vai aprendendo
(Entrevista com Mée Odoy4, 2024.)

A fala de M&e Odoya introduz uma concepc¢éo de educagdo marcada pela circularidade,
pela escuta ativa e pela abertura a transformacdo. Em sua préatica enquanto mulher de axé e
educadora religiosa, o ato de ensinar ndo se apresenta como transmissao unilateral de saberes,
mas como um movimento dial6gico e reciproco entre quem ensina e quem aprende. Ela afirma:
“Eu vejo muito essa circularidade mesmo das coisas, entdo, eu ndo s6 ensino... aqui mesmo eu
ensino, mas ao mesmo tempo que eu td ensinando eu t6 revisitando 0s meus conceitos...” (Mae
Odoya4, 2024, p. 51).

A nocgédo de circularidade evocada por Mae de Mar alinha-se com epistemologias
africanas e afro-brasileiras que valorizam o tempo ciclico, o aprendizado continuo e a
construcdo coletiva do conhecimento. Ndo ha, em sua perspectiva, um saber fechado ou
cristalizado, mas uma pedagogia do movimento, da ddvida e da escuta. Essa dinamica se
aproxima do conceito de “ensinar aprendendo”, que aparece na obra de Paulo Freire (2022, p.
25), ao afirmar que “quem ensina aprende ao ensinar e quem aprende ensina ao aprender” (P.

25).

A educacdo dinamizada por Mae Odoya €, portanto, profundamente dialdgica e
autorreflexiva, sustentada na humildade epistemolégica de quem reconhece a incompletude do
proprio saber. Ela explicita: “To refletindo junto, né? E em algum momento eu posso até dizer
‘olhe, aquilo que eu disse a vocés la atras, tive pensando melhor, acho que ndo é isso ndo,

vamo pensar aqui’...” (Entrevista com Mé&e Odoy4, 2024, p. 51).

Essa postura pedagogica recusa o autoritarismo e reafirma uma ética do reconhecimento
e da alteridade. O terreiro, nesse contexto, torna-se um espago educativo em que a autoridade
espiritual convive com a abertura a escuta e a autotransformacéo. Tal concepcdo dialoga com
as formulag¢des de bell hooks (2013) sobre a sala de aula como espago de “transgressao
amorosa” — um lugar onde tanto docentes quanto discentes tém a liberdade de errar, rever, e

refazer seus caminhos de pensamento e acao.
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Além disso, ao reconhecer que “tem coisas que eu dizia la atrds quando comecei a ser
de axé que hoje eu ndo digo mais”’, M@ Odoya sinaliza a existéncia de um processo continuo
de aprendizado e ressignificacdo, que ecoa o conceito de educacdo permanente, proposto por
Josso (2004) como parte das experiéncias formadoras da vida. A religido de matriz africana,
nesse caso, ndo é uma tradicdo imutavel, mas uma vivéncia espiritual que se reconfigura a

medida que o sujeito amadurece, se afeta e se envolve nas rela¢fes de axé.

Essa forma de ensinar-aprendendo se aproxima também das ideias de Nilma Lino
Gomes (2017) sobre as pedagogias negras, que reconhecem a formagdo como um processo
coletivo, afetivo e situado, muitas vezes a margem dos espacos escolares formais, mas

profundamente estruturante na construcdo de sujeitos criticos e conscientes.

Dessa forma, a educacdo dinamizada por Mae Odoya é uma educacdo da escuta e da
reconstruco, que reconhece o saber como processo em constante reelaboracéo. E uma pratica
que se ancora nas experiéncias vividas, nas relagdes interpessoais e na circularidade dos saberes
que atravessam o terreiro, constituindo-se como espaco pedagdgico e politico. Nas palavras

dela:

[...] Parte inferior do formulario

mas eu queria um movimento circular, que também pudesse ir pra escola, as nossas
presencas também fossem pra escola, entende? pro ambiente da escola e a minha ideia
era circular isso, a gente vai pra escola, a escola vem pra c4, e a gente faz projetos
aqui gue 0s meninos... a gente precisava de uma estratégia, de trazer 0s meninos pro
espago, né? e ai a gente comegou a levantar ‘o que que vocé gosta? musica? cinema?”’
tal... o cinema era uma ferramenta que a gente utilizava, utiliza, né? nesses trabalhos,
eu uso muito a linguagem do audiovisual em sala de aula, cinema, fotografia, imagem,
entdo veio... 0 “Casa das Aguas vai pra escola” e 0 “Cine Omin”, que o Cine Omin é
essa proposta de usar o cinema de forma educativa também e de, também na
perspectiva de fomentar que as pessoas produzam suas préprias coisas, seus proprios
filmes de um minuto, de celular, enfim... que produzam, né? entdo assim, era muito
nessa perspectiva, entdo a gente comec¢ou utilizando filmes na escola, passando pra
cinema e puxando o debate do racismo e do racismo religioso na escola. (Entrevista
com Mée Odoya, 2024.)

A narrativa de M&e Odoya evidencia uma acdo educativa profundamente articulada
entre os espacos do sagrado e do profano, do terreiro e da escola, construindo uma pedagogia
que desestabiliza fronteiras institucionais e epistémicas. Ao afirmar: “Eu queria um movimento
circular, que também pudesse ir pra escola, as nossas presencas também fossem pra escola
[...] aescola vem pra ca” (Entrevista com Mée Odoya, 2024, p. 55), a educadora de axé propde
uma dindmica de troca que rompe com a légica unilateral da imposicéo de saberes da escola
formal sobre os saberes tradicionais de matriz africana. O que se desenha é uma pratica
educativa interinstitucional, intercultural e contra-hegemdnica, que reconhece no terreiro um

I6cus legitimo de producédo de conhecimento e formagéo cidada.
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Essa proposta dialoga diretamente com a nocao de “quilombismo educativo” elaborada
por Kabengele Munanga (2006) e desenvolvida por autoras como Nilma Lino Gomes (2017),
que identificam nas praticas pedagogicas das comunidades negras formas de resisténcia e
afirmacéo cultural que transcendem os limites do ensino formal. A proposta de Méde Odoya de
promover a circulacdo entre escola e terreiro revela uma estratégia de enfrentamento as
exclusdes histdricas vividas pelo povo de axé dentro das instituicdes escolares, frequentemente

marcadas por racismo religioso e epistemicidio (Souza, 2019).

As praticas educativas mobilizadas por ela sdo também estratégias de acesso e
permanéncia critica. Ao perguntar aos jovens: “‘o que que vocé gosta? musica? cinema?’ tal...
0 cinema era uma ferramenta que a gente utilizava” (Mae de Mar, 2024, p. 55), ela evidencia
0 uso de metodologias participativas que partem do interesse e da realidade dos sujeitos,
tensionando a estrutura tradicional do ensino bancéario (Freire, 2022). O projeto Cine Omiro,
citado por ela, assume entdo uma dupla funcdo: atua tanto como ferramenta de alfabetizacao
critica da realidade quanto como estimulo a producdo autoral e contra-hegeménica de
narrativas: “Na perspectiva de fomentar que as pessoas produzam suas proprias coisas, seus

proprios filmes de um minuto, de celular...” (Entrevista com Mae Odoya, 2024, p. 55).

Nesse contexto, a linguagem audiovisual € apropriada como tecnologia de emancipacao.
Mais do que recurso didatico, o cinema, a fotografia e a imagem tornam-se instrumentos de
reescrita da historia e da identidade. Essa préatica se alinha ao que bell hooks (1995) nomeia
como “a pedagogia da imagem”, um modo de ensino que reconhece o poder politico da
representacdo e da autorrepresentacdo, especialmente entre pessoas negras e periféricas. Ao
trabalhar com os jovens temas como racismo e racismo religioso por meio do cinema, Mae
Odoya realiza o que podemos chamar de educacdo antirracista interativa, em que o dialogo, o

afeto e a estética se entrelacam a luta politica.

Além disso, ao transformar os jovens em produtores e ndo apenas receptores de
conteddo, ela impulsiona um fazer educativo de base decolonial, ao devolver as juventudes
negras e de axe a autoria sobre suas narrativas e o direito a imagem. Essa préatica insere-se no
campo das pedagogias insurgentes (Walsh, 2009), na medida em que questiona 0s canones
eurocentrados da escola e propde um ensino que emerge das lutas e vivéncias dos proprios

sujeitos.
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A proposta de M3e Odoya de circular entre escola e terreiro, utilizando linguagens
plurais e acessiveis, como 0 cinema e a musica, reafirma uma educacdo enraizada na
experiéncia, na sensibilidade e na ancestralidade. O terreiro torna-se, assim, espaco educativo
que transcende os limites da religido de matriz africana para se constituir em campo de disputa

por direitos, memoria e identidade.

Na continuidade de sua narrativa, Mde Odoya apresenta uma experiéncia concreta e
sistematizada de préatica educativa insurgente: o projeto “Casa das aguas vai a Escola”, que se
consolida como estratégia de insercdo dos saberes de matriz africana no espaco escolar e de

ressignificacdo do proprio territdrio educativo.

Ai veio a pandemia, a gente tinha uma agenda ja com escolas aqui, a gente chegou a
ir no Florentino que é daqui, no Mosqueiro, Cleonor, no Aeroporto, seria cobrir assim,
o territdrio, essa regido, né? e chegamos a fazer com Casa das aguas vai a Escola, em
espacos, ai Samanta, professora na Bahia “méae Odoyd, vamo fazer uma atividade na
escola aqui e vamos como “Casa das Aguas vai a Escola”, foi pra Coronel Jonga, com
filme, com Omo Oxum, né? falar de... do mesmo tema, falar de racismo religioso,
falar de... enfim... levar essa proposta, entdo a gente comecou a ir pra alguns espacos,
pro IFS, eu pegava do Omo Oxum e ia como “Casa das Aguas vai a Escola”, ento
comegamos a pensar estratégias de levar “Casa das Aguas vai a Escola” né? enquanto
formato, enquanto proposta, mas a partir também da linguagem audiovisual, usando
cinema, usando... fizemos oficina de abaomi [00:28:50] conversamos muito,
colocamos eles pra fazer a oficina, fazer as bonecas, né? fizemos uma atividade aqui
que a gente é, deixou um cesto de bonecas assim pra eles pegarem e curiosos
perguntarem, enfim, o que era aquilo, entdo a gente comecou a fazer essa dinédmica,
veio a pandemia, tivemos que parar tudo, né? paramos tudo e no retorno da pandemia
a gente teve que repensar, a escola entrou em reforma e tal (Entrevista com Méae
Odoya, 2024.)

A iniciativa evidencia uma pedagogia de circulacdo e aproximacdo entre espacos
historicamente apartados: o terreiro e a escola. “Ai veio a pandemia, a gente tinha uma agenda
ja com escolas aqui [...] chegamos a fazer com Casa das Aguas vai a Escola, em espagos”
(Entrevista com Méae Odoy4, 2024, p. 55).

A presenca das mulheres de axé nas escolas, articulando temas como o racismo
religioso, a identidade e a ancestralidade a partir de linguagens simbdlicas e afetivas como o
cinema, a musica, o teatro e a confeccdo de bonecas de pano (abaomi), revela uma pratica
educativa que se ancora na sensibilidade, na corporeidade e na ancestralidade como dispositivos
de aprendizagem. A escolha por trabalhar com o audiovisual e com oficinas como a de
confeccdo de bonecas conecta-se com a ideia de “educacdo sensivel” e pedagogia de
encruzilhada, proposta por Eliane Cavalleiro (2001) e aprofundada por pensadoras como So6nia
Beatriz dos Santos (2019) e Cida Bento (2022), para aléem da Pedagogia das Encruzilhas de
Rufino (2021).
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Ao afirmar que: “Fizemos oficina de abaomi, conversamos muito, colocamos eles pra
fazer a oficina, fazer as bonecas, né?” (Mae Odoy4, 2024, p. 55), a educadora indica uma
metodologia participativa e experiencial, em que o fazer manual se entrelaca ao debate politico.
A boneca ndo é apenas objeto; é simbolo, memoria e corpo ancestral. Nesse sentido, a atividade
educativa se configura como ato de reivindicacéo e resgate cultural — um gesto de reexisténcia

(Silva, 2014) frente ao epistemicidio promovido por uma escola monocultural e colonizada.

O projeto “Casa das Aguas vai & Escola” atua, portanto, como plataforma de pedagogia
comunitaria e antirracista, cuja acdo transcende os muros escolares e invade os sentidos, as
memdrias e os territorios. O uso de filmes como Omo Oxum e de rodas de conversa sobre
racismo religioso indica a aposta em uma educacao emancipatéria, que, segundo Paulo Freire
(2022), parte da realidade concreta dos/as educandos/as para promover leitura critica do mundo.
Mais do que abordar o racismo religioso como conteudo, Méae Odoya propde um enfrentamento

sensivel e dialdgico, que acolhe e forma sujeitos conscientes de suas histdrias e poténcias.

Importante destacar que essa educacdo dinamizada pelas mulheres de axé ndo acontece
apenas na escola, mas se move em direcdo a ela a partir do terreiro, como se 0 espaco de axé se
expandisse, por meio de seus sujeitos, reconfigurando os modos de ensinar e aprender. Isso fica
evidente quando ela afirma: “Comecamos a pensar estratégias de levar Casa das Aguas vai a
Escola, né? enquanto formato, enquanto proposta...” (Entrevista com Méae Odoya, 2024, p. 55).
Trata-se, portanto, de uma proposta educativa insurgente e decolonial, conforme propde
Catherine Walsh (2009), na medida em que tensiona a supremacia de saberes eurocentrados e
promove a centralidade das cosmovisdes afro-brasileiras como forma legitima de conhecimento

e formacao.

A insercdo das mulheres de axé nos espacos escolares reverte a ldgica secular de
marginalizacdo dessas epistemologias e evidencia a poténcia de seus saberes na construcéo de
outros modos de estar, educar e existir. Mesmo com a interrupgdo provocada pela pandemia, a
narrativa mostra que a proposta ndo foi descontinuada, mas repensada: “Veio a pandemia,

tivemos que parar tudo, né? [...] no retorno da pandemia a gente teve que repensar...’

(Entrevista com Méae Odoy4, 2024, p. 55).

Essa capacidade de reinvencgdo diante das adversidades reafirma o carater resiliente e

criativo da educagé@o dinamizada pelas mulheres de axé, que ndo apenas resistem, mas também
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reconstroem continuamente suas formas de ensinar, escutando os sinais do tempo e os desafios

do territério. Como nos narra, Méae Odoya:

tem isso, e eu faco as estratégias, eu vou na tal rua, converso, eu vou... entdo assim, é
muito, né? o muro e a linguagem visual foi uma ideia de j& pintar 0 muro e 0 muro
traz o referencial do que a casa é, traz yemanja, traz marujo, traz um pescador e quando
a gente tava pintando esse muro a primeira vez as criangas ficaram encantadas, ai elas
comegaram “ah, sereia”, “aqui ¢ meu pai”, que é o pescador, entdo a arte propds
também, um didlogo, um instrumento de didlogo que ele se viram, “oh, a sereia e 0
pescador”, pescador aqui todo mundo € pescador, né? entdo eles se identificaram em
alguma coisa ai na... e as criangas “ah tia, eu gosto de pintar” e tal, num sei o qué, ¢ a
gente queria fazer um movimento de oficina de pintura também, e tal, foi a pandemia,
né, de certa forma deu isso, e a gente percebeu que com o tempo, conforme o tempo
passava € as pessoas iam entendendo quem éramos nos, que, também houve um
afastamento das criancas e tal, pais sem deixar... tem um episddio de uma crianga que
ela veio do colégio pra cd, ela me pediu o endereco, pediu contato e disse que queria
vim conhecer, que eu tinha um estante aqui cheia de livros e brinquedos e tal, que eu
deixava ai pra eles na minha ideia ficava ai, e ai ele veio pegou bike e tal e veio aqui
tinha uns dez anos esse menino, dez pra onze anos, e ele resolveu arrumar a minha
estante “posso arrumar?”’, ‘pode!’, ficou como se estivesse em casa, desmontou os
livros e tal, pa, e arrumou do jeito dele, os brinquedos, e eu sé observando, e ele
conversando, ai ele me disse que gostava muito de cinema, ficou encantado que... ele
quis vir aqui porque eu levei cinema pra sala de aula e ele gosta de cinema, “mas eu
ndo tenho, sabe tia, netflix, eu uso do meu vizinho” e ele comegou a contar a historia
dele que morava ali perto do campinho, ba ba ba, que ele ndo tinha internet em casa,
que ele ia no do vizinho, que a mée dele vendia cachorro quente, comegou a contar a
historia dele... beleza... “tia, posso ficar vindo aqui?”, eu disse ‘pode, vocé sé precisa
me telefonar antes, mande uma mensagem porgque nem sempre posso ta aqui, aqui s6
fica eu’ tal, ndo sei o qué ‘nem sempre eu vou ta aqui, entdo a gente precisa combinar,
ta certo?’, “ta certo!” tal, ndo sei o qué, “eu ja vou que minha mae j& deve ta doida
saber onde eu t6”, eu digo ‘va!’, ai ele foi, esse menino sumiu... quando fizemos uma
festa da crianca aqui, a nossa primeira festa da crianga foi antes da pandemia, usamos
0 cinema, nds chamamos é Cine Omin infantil, é, nossa festa da crianga foi com o
cinema, um filme que fala de yemanja, de ndo sujar as aguas, & uma animacéo, nao
sei se VOcé ja ouviu essa animacdo, é linda, que ndo é, que yemanjé ta triste porque
sujaram as aguas e tal, tal, tal, e ai Eloa fez toda uma dindmica, Elina ja deu aula né,
pra educacdo infantil e j& fez personagens dando aulas, contacéo de histéria e tal, e é
do teatro e tal, e Elina fez uma dindmica com eles, com o filme de perguntar os
personagens “que que ta querendo dizer o filme?” e tal, e eles foram interagindo,
respondendo, foi um negocio assim, magico assim, “ah tia, ¢ porque ¢ iemanja a
sereia”, “vai sujar a agua...”, vai num sei o qué, e foi lindo esse momento assim, a
gente usou o cinema e tal e fizemos essa brincadeira, quebra pote em festa de criangas,
no inicio ndo tinha uma crianga e eu desesperada achando ‘meu deus, ndo vai vim’,
de repente teve uma enxurrada de crianca, mas foi coisa de Eré que foi buscar mesmo,
e af trouxe esses meninos pra cé, a gente brincou, foi linda essa festa, e as méaes vieram,
as maes vieram, ficaram aqui e tal, eu estava de... como é o nome daquilo? casulo,
num foi bem um torsso, eu tava de casulo aquele... uma blusa da Casa das Aguas, uma
calca e tal, as meninas aqui, camisa da Casa das Aguas e tal, e ele chegou e a mée,
que eu ndo sabia, eu disse ‘opa! vocé sumiu, cara’, tal, ndo sei o qué, ele disse “¢, eu
tive uns contratempos”, ai eu disse ‘e o que foi que houve?’, eu disse “tia, eu quero
lhe apresentar a minha mae”, tinham trés mulheres sentadas assim ai ele disse assim
“qual delas é a minha mae?”, ai eu olhei ‘hm...” ai eu identifiquei pelos olhos eu disse
‘essa aqui!’, ai ele disse “eita, acertou”, ela mesmo “diga mae, qual foi o contratempo
que eu tive pra num vim pra ca”, ai ela sem graca né, ai eu disse ‘¢, nunca mais ele
veio’ e tal, ndo sei o qué... ‘o que foi que houve?’, ai ela “ndo, mulher, assim, porque
eu achei que ele tava andando numa casa ai, € eu num queria ir nessas casas”, ai eu
disse ‘mas, casa de qué? o que? o que foi que houve?’, ela “ndo uma casa ai, sabe,
desses negocio de macumba? e eu ndo queria ir nessa casa. ai eu proibi. mas quando
eu vim aqui, olha, menina eu fui crescida nesse terreno, a gente chupava tanta manga
nesse terreno, aqui € todo mundo parente, todo mundo... se eu soubesse que era aqui
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eu tinha deixado ele vim”, (Entrevista com Mée Odoy4, 2024, p. 57. P. 127 do texto
completo)

A narrativa de Mde Odoya revela uma educacdo que se materializa nos detalhes do
cotidiano e que se firma em atos sensiveis e insurgentes de presenca no territorio, nas margens
e frestas de um mundo ainda estruturado pelo racismo religioso. Desde a pintura do muro da
Casa das Aguas até a realizacdo do Cine Omin Infantil, a experiéncia relatada se organiza como
um complexo educativo afrocentrado e comunitario, que transforma o espaco sagrado em

territdrio formativo e politico.

A fala: “O muro e a linguagem visual foi uma ideia de ja pintar o muro e o muro traz
o referencial do que a casa é, traz Yemanjd, traz marujo, traz um pescador...” (Entrevista com
Mée Odoya, 2024, p. 57). Identifica que essa imagem da pintura no muro carrega uma poténcia
simbdlica e didatica fundamental. O muro que separa, nesse caso, também comunica, educa,
convoca. Ele se torna suporte de memoria coletiva, identidade ancestral e arte publica,
dialogando com as criangas ¢ seus repertorios simbolicos: “As criangas ficaram encantadas [...]

‘aqui ¢ meu pai’, que é o pescador...” (Entrevista com Mae Odoya, 2024, p. 57).

O dialogo visual e simbdlico promovido por essa intervengdo urbana e religiosa aciona
processos pedagogicos ndo formais e espontaneos. A arte, nesse contexto, é um instrumento de
pertencimento, e como diz bell hooks (2018), “a educacdo como pratica da liberdade ndo ¢
neutra: ela busca formar sujeitos conscientes de si e de seu lugar no mundo”. A pintura do muro
gera identificacdo, didlogo e desejo de participar. A proposta de realizar oficinas de pintura e
de usar 0 muro como dispositivo educativo é mais um exemplo da educacédo sensivel, criativa

e territorializada praticada pelas mulheres de axé.

O episédio do menino que, encantado pelo cinema na escola, busca a Casa das Aguas,
sintetiza de modo exemplar a forga da articulagdo entre educagdo, afeto e ancestralidade: “Esse
menino [...] veio aqui, tinha uns dez anos [...] arrumou do jeito dele os livros, os brinquedos

[...] comegou a contar a historia dele” (Entrevista com Mée Odoya, 2024, p. 57).

Esse gesto de “arrumar a estante” revela ndo apenas uma agao fisica, mas simbolica: o
menino se reorganiza, se reinscreve naquele espaco, reconhecendo-se como sujeito de direito a
memoria, & imagem e ao saber. A Casa das Aguas, nesse momento, no é apenas terreiro; é
biblioteca, é abrigo, € territorio educativo de acolhimento. E mais: € um lugar que resgata o

cinema como ferramenta de formag&o critica e criativa: “Fizemos uma festa da crianga [...]
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usamos o cinema [...] um filme que fala de Yemanj4, de n&o sujar as &guas [...] e as criancas

interagiram, responderam, foi magico...” (Entrevista com Mae Odoya, 2024, p. 57).

O Cine Omiro Infantil surge, assim, como um espaco de construcdo de pensamento,
sensibilidade ecologica e ancestralidade, propondo uma pedagogia que integra corpo, arte e
oralidade. Como destaca Nilma Lino Gomes (2017), préticas pedagdgicas negras
frequentemente combinam conhecimento e afetividade, saber e corporeidade, educacéo e festa
— e o relato da festa das criangas confirma isso com vigor: “No inicio ndo tinha uma crianca
e eu desesperada [...] de repente teve uma enxurrada de crianca [...] foi coisa de Eré que foi

buscar mesmo” (Entrevista com Mae Odoy4, 2024, p. 57).

A referéncia aos erés, entidades infantis do Candomblé, reforca o elo entre
espiritualidade e educacdo. A pedagogia que emerge nesse contexto nao € apenas racional e
didatica; € ritual, simbdlica, reencantada e encantadora, pois parte de uma cosmovisdo que
entende o saber como algo que se vivencia em comunhdo com 0s ancestrais, com a natureza e

com a comunidade.

O conflito com a mée do menino revela o peso do racismo religioso na ruptura de lagos
afetivos e pedagdgicos: “Achei que ele tava andando numa casa ai, desses negdcio de macumba
[...] entao eu proibi” (Mae Odoya, 2024, p. 57).

Esse trecho explicita os mecanismos de controle que limitam o acesso das criang¢as aos
espacos de axé, mesmo quando esses espacos sao educativos, amorosos e transformadores. No
entanto, a fala posterior da mde — ao reconhecer a familiaridade do espaco — mostra como o

preconceito se ancora na desinformacao, sendo possivel desconstrui-lo pela experiéncia direta.

E nesse ponto que a presenca territorial das mulheres de axé adquire forca politica e
pedagogica, oferecendo a comunidade uma outra leitura sobre o que é e o que faz uma Casa de
AXé.

Assim, a educacgdo dinamizada por essas mulheres é também um projeto de reconstrucao
de imaginarios sociais — uma reeducacao simbolica dos afetos e dos preconceitos que cercam
as religides de matriz africana. E, como diz Catherine Walsh (2009), uma “pratica de
insurgéncia epistémica”, que coloca o saber ancestral em movimento, dialogando com a escola,

com a infancia, com o territério, com o cinema e com o sagrado.

e ai é, eu disse ‘gente, cadé as criangas?’, ai ela disse “ah, elas tdo no culto, da célula”,
ai eu disse ‘poxa, e a gente trouxe as sacolinhas das criangas e tal, mas tudo bem, a
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gente deixa aqui e vocés distribuem’, ela “ndo, pode levar se quiser, os meninos...”,
ela ndo estava querendo receber as sacolinhas, ela queria receber a macaxeira, 0s
alimentos do MST, o caruru muitas delas disseram “ndo, muito obrigada”, ai teve
outras que disseram “ndo que ndo? entdo o dela cé da pra mim”, entdo tava aquela
coisa que umas ndo queriam e outras “ah, comida é comida, mulher”, ndo... ndo faz
diferenga, “ta dando comida, vou morrer de fome? vou deixar de comer um caruru
bom desse por casa de besteira” e ndo sei 0 qué, entdo tinha esse embate entre elas
mesmas e ai de repente eu disse ‘poxa vida’, e ai ndo vou mentir, chamei pelos erés
mesmo e de repente saiu uma revoada de menino la de dentro, correndo, e ela disse
“quem soltou esses menino? quem liberou? quem soltou esses menino?”, ai umas
delas disseram “num sei nao!” e esses menino sairam de 14 de dentro correndo e os
menino viram as sacolinhas ficaram loucos pela sacolinha ndo teve jeito, eu dei as
sacolinhas, ele pegaram e ela “tudo bem, vocés vao pegar viu? mas ndo faz bagunga
e tal, num sei 0 qué, ai eles pegaram as sacolinhas deles e tal, tal, tal, mas... a gente
viu uma resisténcia, teve um filho de santo meu mesmo que nesse processo ai chorou
muito porque viu, nunca tinha se deparado com... e ai os gatilhos mesmo né, de se
perceber nesse lugar, tem uma filha de santo minha que foi evangélica muitos anos e
quando ela viu essa rejei¢do caiu aos prantos assim, que era um gatilho muito forte,
porque ela disse “um dia eu estive nesse lugar, um dia eu fui essa crian¢a que nédo
podia receber nada, nem da igreja catdlica, hoje eu t6 aqui tendo que levar uma porta
na cara porque eu t6 doando algo e que um dia eu fui construido”, entdo foi muito
forte aquela cena, né? (Entrevista com Méde Odoyda, 2024, p. 66 e 136 do texto
completo)

Esse trecho traz a tona, de forma pungente, as feridas abertas pela intolerancia religiosa
e suas multiplas manifestagdes nos territorios periféricos, sobretudo quando se trata de espacos
de fé de matriz africana como a Casa das Aguas. A cena narrada por Mae Odoya articula
praticas educativas, espirituais e alimentares, sendo atravessada por embates simbolicos,
emocionais e politicos que envolvem as marcas do racismo religioso estrutural, a disputa por

imaginarios, e a recusa do afeto quando ele vem de um lugar interditado pelo preconceito.

Rejeicdo e disputa simbolica, intolerancia religiosa: “Ela disse ‘ah, elas tdo no culto, da
célula’, [...] ela ndo estava querendo receber as sacolinhas, ela queria receber a macaxeira,
os alimentos do MST, o caruru muitas delas disseram ‘ndo, muito obrigada™ (Entrevista com
Mae Odoya, 2024, p. 66). A recusa seletiva — aceitar a macaxeira e ndo o caruru; aceitar os
alimentos e ndo as sacolas feitas para criangcas — revela a intolerancia. Nao se trata apenas de
negar objetos ou mantimentos, mas de rejeitar o simbdlico e o sagrado do outro, pois a comida
também é oferenda, gesto, presenca. Segundo Gomes (2017), o racismo religioso opera nao so
na violéncia explicita, mas na invisibilizacdo, na negacdo cotidiana da humanidade e da

legitimidade do sagrado negro.

Essa experiéncia € atravessada por uma tensao entre o desejo de ofertar — expressao de
cuidado ancestral e de responsabilidade comunitaria— e a negacao, que vem de quem, muitas
vezes, compartilha o0 mesmo territério, a mesma condicdo de vulnerabilidade social. Ha aqui

um paradoxo profundamente violento: a solidariedade € recusada porque 0 emissor € um corpo
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e uma crenga que foram construidos como “errados” pela colonizagdo crista. “Entdo tinha esse
embate entre elas mesmas [...] ‘vou deixar de comer um caruru bom desse por causa de
besteira?’”’ (Entrevista com Mée Odoya, 2024, p. 66). O embate entre as mulheres sobre aceitar
ou ndo o alimento denuncia a fragmentacdo comunitaria provocada pela Iégica intolerante, mas
também evidencia as resisténcias internas ao racismo religioso. Aquelas que dizem “besteira”
e tomam o alimento sinalizam brechas, dissensos dentro da opressdo. Como diz Cida Bento
(2022), o racismo precisa da adesdo cotidiana de muitos para operar, mas essa adesao nédo é
automatica: ela pode ser desfeita, negada, enfrentada. A liberacdo das criancas apds o chamado
aos erés revela a dimensdo espiritual e simbolica do cuidado: “Chamei pelos erés mesmo e de
repente saiu uma revoada de menino la de dentro, correndo [...] 0s menino viram as sacolinhas

ficaram loucos [...] eu dei as sacolinhas” (Entrevista com Mae Odoya, 2024, p. 66).

Essa cena € profundamente pedagdgica: Mée Odoya invoca as entidades infantis do
Candomblé e, como num toque de encantamento, as criancas saem de onde estavam retidas. O
gesto ritual se transforma em ato politico e educativo — ensina que o sagrado negro resiste,
insiste, acolhe, mesmo quando recusado. E nesse ponto que a pedagogia das mulheres de axé
se torna contra hegemonica: ela ndo abandona os seus, mesmo quando rejeitada, e age para
curar, costurar e libertar: “Teve um filho de santo meu mesmo que nesse processo ai chorou
muito [...] viu essa rejei¢do [...] tem uma filha de santo minha que foi evangélica muitos anos
[...] quando viu essa rejeicdo caiu aos prantos” (Entrevista com Mae Odoyd, 2024, p. 66).

Essas lagrimas sdo também pedagdgicas.

A dor vivida pelos filhos e filhas de santo, em especial aquela que reconhece no gesto
de recusa o eco da propria infancia— “um dia eu fui essa crianca que ndo podia receber nada”
—, aponta para os impactos subjetivos da intolerancia religiosa. Como afirma Franga (2021), o
racismo religioso é também uma pedagogia perversa, que educa para o 6dio, para a separagao,

para a negacdo do outro como legitimo.

No entanto, ao compartilhar essas experiéncias, ao nomea-las e ressignifica-las, Mae
Odoya esta ensinando outra licdo: a de que é possivel transformar a dor em poténcia, o trauma
em consciéncia, e a exclusdo em luta coletiva. A Casa das Aguas ndo apenas acolhe: ela forma,

educa, cuida e afirma, contra todas as tentativas de apagamento.

5.2. As Narrativas e Suas Significancias no Tempo
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As narrativas das mulheres de axé possuem um profundo significado que transcende o
tempo, ligando o passado ao presente e ao futuro. Nesta secédo, discutiremos a temporalidade
das narrativas e seu papel na construcdo de identidades e memorias coletivas (Sodré, 2017).
Essas narrativas, relevantes historicamente e ao mesmo tempo contemporanea, em luta contra
os diferentes preconceitos preconizados pelas intolerancias e formas hegemonicas de
concepgao de mundo, podem influenciar em uma educagdo multicultural, pautada nas relagdes

de respeito aos diferentes saberes.

O sincretismo religioso e a demonizacdo do processo de incorporacdo das divindades

do pantedo de origem africana, surgem nessa narrativa:

Minha filha, ela disse que pega la um negécio, o povo diz que € uma coisa e ela
desmaia, diz que ela ta pegando, e é um céo que ela pega, num sei, é uma coisa ruim,
ai ela disse “eu vou levar num lugar mas vocé€ prometa que vocé€ ndo fala nada a
ninguém por que se ndo vai presa nés duas” ai minha mae “como ¢ que eu vou falar
se minha filha ta desse jeito e vai me ajudar?” (Entrevista com Mae Oya, 2024.)

Esse excerto da fala de Mae Oya revela com profundidade o impacto do sincretismo
religioso distorcido e da demonizacao das praticas espirituais de matriz africana, especialmente
no que tange ao fendmeno da incorporacao de divindades, que é interpretado — sob uma I6gica
colonial e cristocéntrica — como possessdo demoniaca ou desvio moral. Trata-se de mais uma
expressao de racismo religioso, neste caso, revestido de verniz teoldgico e moral, e que atua

diretamente sobre a subjetividade dos corpos negros, sobretudo das mulheres.

A demonizacdo do sagrado africano e o apagamento simbdlico esta expressa nesse
trecho: “O povo diz que é uma coisa e ela desmaia, diz que ela ta pegando, e é um cédo que ela
pega, num sei, ¢ uma coisa ruim”’ (Entrevista com Mée Oy4, 2024, p. 3). A linguagem utilizada
(“pega um cdo”, “coisa ruim”) € sintomatica de uma constru¢do social que associa a
manifestacdo das divindades afro-brasileiras a ideia de mal, desordem e perigo. Segundo
Ribeiro (2020), essa associacdo entre os orixas e entidades demoniacas decorre da leitura
colonizadora crista, que ndo apenas desconhece os fundamentos das religiGes afro-brasileiras,

mas criminaliza e diaboliza seus modos de expressao espiritual.

Esse processo histdrico, que remonta a invasédo colonial e a evangelizagdo forcada dos
povos africanos escravizados, se perpetua até hoje por meio da cultura, das instituicGes e das
praticas discursivas cotidianas. O que se vé aqui € a reproducdo desse epistemicidio religioso
(Santos, 2010), que silencia e violenta saberes ancestrais ao nomea-los como patoldgicos ou

criminosos.
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O silenciamento e 0 medo de vivenciar uma espiritualidade que permanentemente esta
sob ameaca: “eu vou levar num lugar, mas vocé prometa que vocé ndo fala nada a ninguém
por que se ndo vai presa nés duas” (Entrevista com Mae Oya, 2024, p. 3). Essa fala escancara
0 medo e o siléncio como dispositivos de controle social. O receio de ir presa por buscar auxilio
espiritual revela o quanto as religides afro-brasileiras ainda sao lidas como marginais ou ilegais,
mesmo sendo legitimas e protegidas pela Constituicdo. A ideia de que uma mae e uma filha
poderiam ser encarceradas por frequentarem um espaco religioso que acolhe manifestacdes

espirituais de origem africana é resultado direto da demonizacao histdrica dessas praticas.

Segundo Nogueira (2020), o racismo religioso também se realiza pela producdo de
estigmas e pela pedagogia do medo, que se impde especialmente sobre os corpos negros e
femininos, sempre mais vigiados e controlados. A prépria mée, entre 0 medo e a esperanca,
consente silenciosamente com 0 gesto — “como ¢é que eu vou falar se minha filha ta desse

jeito?” — subvertendo, ainda que timidamente, o pacto do siléncio e da opresséo.

No tocante ao sincretismo como sobrevivéncia e disfarce, o trecho também aponta, de
forma indireta, para 0 modo como o sincretismo religioso foi historicamente utilizado como
mecanismo de resisténcia e disfarce frente a repressdo. O sincretismo, neste caso, ndo aparece
como celebragdo de encontros espirituais, mas como efeito da persegui¢do, como estratégia de
ocultamento e sobrevivéncia. O “pegar o c20” ndo € sendo a leitura deturpada da incorporagao
de uma entidade, possivelmente um orixa, que pela lente cristd € traduzida como possessao

demoniaca.

Como lembra Silva (2005), as religides de matriz africana ndo compartilham da logica
maniqueista de bem versus mal como as tradi¢des judaico-cristas, e a incorporacgdo € entendida

como ritual de conexao e cura, ndo como anomalia.

As praticas educativas e cura do simboélico pode ser identificada na pedagogia de
mulheres como Mée Oya que se constroi, muitas vezes, na contramdo da logica dominante, e
busca curar esse simbolico ferido, resgatar a legitimidade do sagrado negro e devolver as
pessoas suas raizes espirituais com dignidade e liberdade. Denunciar essa demonizacdo é parte
da préatica educativa antirracista e decolonial, porque reeduca o olhar, confronta 0os mitos

construidos pelo colonialismo e reafirma o direito de existir de outra forma.

A autora e yalorixa Cléo Martins (2006), designa a religido dos orixas da seguinte

maneira;



125

A religido dos orixas — tanto a heranca africana — seu suporte e referencial como os
valores do novo mundo — preserva e cultua a vida, em todos os seus sentidos, 0
respeito aos mais velhos, a hierarquia religiosa e sobretudo, o papel da lalorixa (ou
Babalorixa) como o esteio comunitario: aquela que abraca simbolicamente todos os
filhos e filhas e acolhe seus problemas —a comecar da famigerada angustia existencial.
A Suma-Sacerdotisa é soberana. E quem escolhe seu egbé religioso: as pessoas de sua
confianca que atuardo ao seu lado, em prol do bem comum: a comunidade em sentido
amplo. Sua pessoa é o préprio sagrado: em si traz toda a esséncia de suas sucessoras
e, também, de seus Orixas. (Martins, 2006, pg. 19)

Nesse sentido, nas narrativas coletadas experienciamos um pouco desse processo de
iniciacdo na religido dos orixas ressaltado por Martins (2006). A narrativa de Mée Odoya, ao
descrever sua experiéncia com a cidade de Riachuelo, evoca uma reflexéo sobre a forte presenca

da cultura negra, a resisténcia das tradigdes africanas e o0 encontro de saberes.

E, e ai eu fui me iniciei chegando no... em Riachuelo, uma cidade fortemente, né?
permeada por uma cultura e atravessada e de pessoas pretas, pessoas pretas retintas,
em Riachuelo é muito raro vocé ver pessoas brancas mesmo, efetivamente, € um
celeiro, um locus de, né... e eu falo disso em alguns textos que eu ja escrevi na
universidade, esse lugar ali que é potente ali, eu enxergava isso, sabe? esse lugar... eu
dizia que o sino, o tambor dialogam, o sino da igreja e o tambor com... sabe? eu via
eré na rua em Riachuelo, em época de Caruru, brincando na rua, perto da rodoviaria
com o Atori , entdo é uma cidade que pulsava tudo isso, né? (Entrevista com Méae
Odoya, 2024, pg.48, 118 do texto completo)

O lugar, “fortemente permeado por uma cultura e atravessado por pessoas pretas”, torna-
se um locus de resisténcia cultural. A autora utiliza a metafora do “sino da igreja” e do “tambor”
para ilustrar o dialogo entre as préticas religiosas coloniais e as de matriz africana, indicando
uma troca entre o sagrado e o profano que configura um movimento de resisténcia cultural e

religiosa.

Essa comparacdo entre o sino e o tambor reflete a presenca do sincretismo religioso,
onde praticas catdlicas e de matriz africana se entrelacam, mas, a0 mesmo tempo, resistem a
uma imposicao de praticas religiosas hegemdnicas. Segundo Silva (2005), o sincretismo é uma
estratégia de resisténcia das culturas subalternas frente a imposicdo religiosa, sendo as

manifestacdes afro-brasileiras um exemplo claro dessa dinamica.

O processo de educacdo descrito por Mae Odoya ndo ocorre apenas no espaco formal,
mas também no ambiente cotidiano da comunidade, com as praticas culturais, como a musica
e o teatro, sendo elementos pedagogicos importantes. Como afirma Gauthier (1998), a educacgéo
nas comunidades negras deve ser entendida como um processo de resisténcia, onde o saber ndo
é apenas transmitido formalmente, mas também por meio da vivéncia cotidiana e da interagcdo

com as culturas locais.
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O conceito de educagdo também é ampliado no relato de Méae Odoy4, que vé a cidade
de Riachuelo como um “locus de resisténcia” e como um espago onde as praticas culturais afro-
brasileiras, como o tambor e o eré, tém sua manifestacdo no cotidiano. Essa educacdo néao
formal é um exemplo da pedagogia da resisténcia, algo abordado por autores como Costa
(2019), que aponta para a educagao como ferramenta de afirmacéo da identidade e da luta contra
a marginalizagdo. Mae Odoya descreve uma vivéncia que fortalece e preserva a identidade
negra, em que o saber ndo ¢é apenas algo transmitido, mas vivenciado e repassado através da

tradicdo e da memdria coletiva.

Conforme argumenta Gauthier (1998), a educacao e a vivéncia cultural em comunidades
de matriz africana ndo se restringem a rituais, mas envolvem também o fortalecimento da

identidade religiosa e a resisténcia ao apagamento cultural.

E interessante, quando a gente chegou aqui eu tava me relatando essa historia, né? Foi
muito a partir dessa primeira Festa das 4guas, né? Que eu ndo morava aqui ainda e a
gente fez a primeira Festa das 4guas, como eu disse um unico barquinho, um Gnico
barqueiro, enfim... foi um agradecimento mesmo pela vida da minha filha, pelo
renascimento da minha filha, por tudo que a gente viveu muitos anos, né? de
sofrimento e também de busca, de procura, de processos, e a Festa das dguas comega
nisso e nessa relagcdo com eles que comeca ali no rio e com esse barqueiro Eduardo, a
gente também e Areia Branca também sendo um lugar... que foi o lugar da minha
infancia, de vim muito aqui e de vim sempre aqui pro Pér-do-sol e tal dessa relacéo é,
de também pensar na possibilidade de construir algo de cuidado, né? com as &guas
mesmo, com a hatureza de uma preocupacgdo com esse lugar, né? (Entrevista com Mée
Odoya, 2024.)

A Festa das Aguas e o Cuidado com as Aguas, faz-se como uma ac&o de resisténcia a
degradacdo do meio ambiente em tempo que reafirma o compromisso do candomblé com a
conservacao dos espacos naturais. A narrativa de Mae Odoya sobre a criagdo da Festa das Aguas
Mar reflete uma relacdo profunda com a natureza e as aguas, além de trazer a tona o simbolismo
da renovacdo e do agradecimento pela vida de sua filha. Esse momento de celebracédo, que
inicialmente surge como um ato de gratiddo pela recuperacéo da filha, é também um espaco de
reafirmacéo da identidade e da conex&o espiritual com os elementos naturais, particularmente

as aguas.

A Festa das Aguas ndo é apenas um evento festivo, mas um momento de conexdo
espiritual e de respeito a natureza, mais especificamente as aguas e ao rio. A simbologia do
"barquinho™ e do "barqueiro™ se remete diretamente a ideia de um ritual de travessia e
renascimento, em que o barco representa o transporte entre 0 mundo fisico e o espiritual. As
aguas, em varias tradi¢Ges afro-brasileiras, possuem um carater de transicéo e transformacao,

simbolizando o fluxo da vida e a continuidade do ciclo vital. A Festa das Aguas, assim, ao se
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constituir como um agradecimento pela vida e pelo renascimento da filha de Mae Odoy4, ndo
apenas celebra a superacdo pessoal, mas também uma comunh&o com os elementos naturais,

com um profundo respeito e reveréncia pela agua.

A relacdo com o local de Areia Branca, que remete a infancia de Mae Odoya, também
é significativa. Esse retorno a um lugar carregado de memorias e afetos fortalece a conexao
espiritual com o espaco e cria um ambiente de cuidado com a natureza. A afirmacédo de "cuidar
com as aguas" remete a uma pratica de protecdo e preservacdo dos recursos naturais, que muitas
vezes estd ligada a concepcdo indigena e afro-brasileira de que a natureza é sagrada e
interdependente dos seres humanos. Como destaca Lima (2015), a nogdo de "cuidar da
natureza” nas comunidades de matriz africana envolve a ideia de harmonia, respeito e

reciprocidade com os elementos naturais.

A criaco da Festa das Aguas também pode ser vista como um processo de construcao
de identidade cultural e comunitéria. A celebragdo, a partir de um ato de gratidao pessoal, acaba
por se transformar em um movimento coletivo de valorizacdo das tradi¢bes culturais e
espirituais de Mae Odoya. Ao se lembrar de sua infancia em Areia Branca e de sua relacdo com
o Pér-do-sol, Mée Odoya resgata sua identidade pessoal e a conecta com a comunidade local,
criando um espaco de pertencimento e resisténcia cultural. A festa, portanto, € um modo de
reafirmar sua identidade religiosa e cultural, estabelecendo um vinculo entre o passado e 0

presente, o pessoal e o coletivo.

A narrativa também aponta para a resiliéncia de Mae Odoya, que, apés anos de
sofrimento e de busca por respostas, encontra na Festa das Aguas uma forma de reconectar-se
com suas raizes e com a espiritualidade, celebrando um renascimento. A Festa das Aguas
simboliza, nesse sentido, a forca de um processo de cura pessoal e comunitaria. Em consonancia
com as ideias de Silva (2005), eventos culturais como esse tém um papel terapéutico, pois ndo
apenas possibilitam o resgate de tradigdes, mas também atuam como mecanismos de
fortalecimento da autoestima e da dignidade de grupos historicamente marginalizados. Além
disso, a relagdo simbolica com o rio e as aguas indica uma conexao direta entre a superacao
pessoal e o cuidado com 0 meio ambiente, 0 que amplia a ideia de que o processo de cura e
renovacdo também envolve um compromisso com a preservacdo do legado natural e cultural.
Acompanhemos o que ela nos diz sobre a fundagio da Casa das Aguas e a conexo com uma

entidade denominada “Marujo”.
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dessa primeira Festa das Aguas é que eu vim morar aqui, a gente veio se instalar aqui
e eu ja vim morar aqui com a perspectiva de ser Casa das Aguas. Eu cheguei num
janeiro aqui de 2019, né? a gente fez a mudanga de dezembro de 2018 pra janeiro de
2019, e um ano antes foi essa entidade que eu tenho, né? Marujo, que foi pescador, e
ele... (Entrevista com Méae Odoy4, 2024.)

A narrativa de M&e Odoya sobre sua mudanca para a localidade de Areia Branca e o
inicio da Casa das Aguas esta imersa em uma forte ligacio com a ancestralidade e a
espiritualidade que permeiam sua trajetoria. O processo de mudanca para esse Novo espago e a
transformacio desse lugar na Casa das Aguas ndo sdo apenas aspectos geograficos, mas um
movimento de afirmacdo e continuidade das praticas espirituais e culturais que Mae Odoyéa
compartilha com a comunidade. A referéncia a entidade Marujo, um pescador, também é um

ponto importante para entender as dinamicas religiosas e espirituais que envolvem a narrativa.

A decisdo de Mae Odoya de estabelecer a Casa das Aguas é um reflexo de sua profunda
conexdo com a religido e cultura de matriz africana. A casa, portanto, torna-se mais do que um
simples local de residéncia; ela se transforma em um centro de acolhimento, aprendizado e
pratica religiosa. A fundacio da Casa das Aguas ¢ associada ao fortalecimento da identidade
religiosa, com as previsdes do Marujo, que representa a figura de um pescador. Essa entidade,
ao ser invocada como parte de sua vivéncia espiritual, simboliza a conexdo com as aguas e com
a tradicdo dos pescadores, que sdo figuras importantes em algumas tradicdes afrobrasileira de

cultuar seus encantados.

O ato de fundar um espaco de culto e pratica espiritual no contexto da Casa das Aguas
tem um simbolismo profundo: ao estabelecer sua residéncia com esse proposito, Mde Odoya
ndo sé cria um lar, mas também um ponto de referéncia para a preservacao e continuidade de
sua fé, sua ancestralidade e suas tradigdes. O conceito de Casa das Aguas remete, além disso, &
ideia de uma "casa sagrada”, um espaco de prote¢éo, renovacéo e troca espiritual, conforme os
ensinamentos de Munanga e Gomes (2006), que destaca a importancia dos espacos sagrados

como elementos de resisténcia e fortalecimento das identidades negras e afro-brasileiras.

A entidade Marujo, descrita como pescador, traz a tona uma representacdo importante
da mitologia afro-brasileira, especialmente ligada aos elementos da agua e do mar. O pescador
é uma figura simbdlica que aparece com frequéncia em varias tradi¢cGes de religides afro-
brasileiras, incluindo o Candomblé e a Umbanda, como representante do trabalho espiritual e
da conexdo com o0s orixas que dominam as aguas. Marujo, ao ser associado a um pescador,
também pode ser entendido como uma manifestacdo do orixa lemanja, a mae das aguas, que é

fundamental em muitas dessas tradicoes.
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A presenca dessa entidade no processo de estabelecimento da Casa das Aguas também
indica a importancia do simbolismo das 4guas como um meio de comunicacgao entre 0s seres
humanos e o plano espiritual. Segundo Barros e Napoledo (2015), a conexdo com as aguas nao
¢ apenas uma pratica religiosa, mas um espaco de resisténcia cultural, onde as pessoas podem

acessar suas origens e se renovar espiritualmente.

O fato de Mé&e Odoya se mudar para Areia Branca com a perspectiva de criar a Casa das
Aguas indica uma mudanca n&o apenas de residéncia, mas de missdo espiritual e comunitaria.
O movimento para esse novo espaco é simbolicamente carregado de novos comecos e desafios,
mas também de continuidade e manutencéo de suas crencas. A Casa das Aguas, portanto, ndo
sO é um ponto de acolhimento fisico, mas também um local onde se perpetua a prética religiosa
e se forma uma comunidade de apoio mutuo. Essa transformacéo do espaco reflete a capacidade
de adaptacdo e resisténcia das pessoas negras e de matriz africana em manter vivas suas

tradicGes e praticas espirituais, mesmo em contextos de marginalizacéo e invisibilidade social.

A fundacéo da Casa das Aguas também pode ser vista como um ato de resisténcia e luta
pela continuidade das tradicBes espirituais e culturais, frente aos desafios impostos pela
sociedade. A casa, engquanto ponto de refugio e fé, representa um espaco onde as tradi¢coes afro-
brasileiras podem ser mantidas vivas, onde o conhecimento espiritual é transmitido, e onde a
identidade de Mé&e Odoya € reconfigurada e reforcada. Essa luta pela continuidade das tradigdes
€ um tema recorrente na literatura sobre resisténcia cultural e espiritual de comunidades negras
e de matriz africana, como analisado por Silva (2005), que destaca os espacos de culto e as
casas de religido de matriz africana como elementos essenciais na preservacao das culturas afro-

brasileiras.

No excerto abaixo, Made Odoya relata uma experiéncia profundamente reveladora sobre
a rejeicdo que sofreu, especialmente no contexto social, ao ser vista com simbolos de sua
religido de matriz africana, como a guia de contas. Sua vivéncia, marcada por essas rejei¢oes,
ilustra a tensdo entre pertencimento e marginalizacéo religiosa. A narrativa também revela uma
reflexdo sobre a forma como os simbolos de sua fé sdo interpretados pela sociedade em

contraste com seu real significado pessoal.

N&o... N&o, sabe? Entdo assim, e eu fui entendendo isso, né? quando eu td de tosso,
quando eu tava no 6nibus, vindo da universidade, né? porque logo em seguida eu
passei no vestibular e fui fazer na UFS, essas pessoas olharem, levantarem do meu
lado, ndo quererem t& perto, é... enfim, essas rejeicdes, esses olhares, inclusive
escandalos dentro do 6nibus, de pessoas evangélicas, de pessoas se curvando porque
viam a guia, porque viam, né? porque eu nunca deixei de usar, como Yad eu usava
tudo que eu precisava usar né, sempre, fio de conta, entdo assim, é... ndo por uma
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questdo de... que eu vejo muito hoje, por uma questdo de moda, de querer usar 0s
simbolos do candomblé, de se dizer ja pertencente como algo, sei la, né... que é... ndo,
eu usava 0 que tinha que usar porque era um lugar de pertencimento mesmo.
(Entrevista com Mae Odoya, 2024.)

O relato de Mae Odoya reflete as dindmicas de discriminacéo religiosa e estigmatizacao
sofridas por aqueles que professam religides de matriz africana. Ao mencionar a reacdo das
pessoas dentro do 6nibus ao verem os simbolos de sua fé, Mae Odoya descreve um cenério de
exclusdo e preconceito, principalmente por parte de pessoas evangélicas. A percepc¢do de que
sua religido de matriz africana € motivo de escandalo, como ela descreve os olhares e
comportamentos hostis das pessoas ao seu redor, € uma evidéncia do carater segregador e

intolerante que muitas vezes se manifesta em relagdo as praticas religiosas afro-brasileiras.

Essas reagdes sdo sintomaticas de um contexto social onde as religides afro-brasileiras
ainda enfrentam um processo continuo de marginalizacdo. O uso de simbolos religiosos, como
a guia, torna-se uma marca visivel de identidade e de pertencimento a uma comunidade que,
infelizmente, é frequentemente alvo de preconceito e estigmatizacdo. A dissertacdo de Lopes
(2018) sobre a intolerancia religiosa no Brasil aborda como os simbolos de matrizes africanas,
como as guias e colares, podem se tornar simbolos de resisténcia, mas também de

vulnerabilidade, dado o estigma associado a essas praticas.

Para Mae Odoya, 0 uso desses simbolos ndo é uma questdo de moda ou de afirmar uma
identidade de forma superficial, mas sim de reafirmar sua identidade religiosa e cultural. Como
Yad, ela usa 0 que é necessario para estar conectada com sua fé, e essa pratica nao € apenas um
adorno, mas um ponto de resisténcia cultural e espiritual. A ideia de pertencimento esta
intrinsecamente ligada a relagdo espiritual que Mae Odoya tem com suas divindades e a tradi¢do
que segue. O fio de contas, por exemplo, € um simbolo de consagracéo, de protecéo e de ligacdo
direta com o divino. Ao uséa-lo de maneira constante, Mde Odoya ndo apenas expressa sua
identidade religiosa, mas também resiste as pressdes externas que tentam impor um modelo de

espiritualidade hegemonico e excludente.

A resisténcia que M&e Odoya demonstra ao manter seus simbolos religiosos, apesar da
rejei¢do social, ¢ uma forma de subversao frente a tentativa de apagamento da religido de matriz
africana. Essa resisténcia é descrita por Munanga e Gomes (2006), que argumenta que 0S
membros das religides afro-brasileiras, ao manterem suas praticas e simbolos, desafiam as
normativas religiosas dominantes e afirmam sua identidade contra o preconceito e a

intolerancia.
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O episddio que M&e Odoya descreve também revela a tensdo constante entre a
visibilidade religiosa e a excluséo social. A visibilidade dos simbolos de fé é simultaneamente
uma forma de afirmacdo da identidade religiosa e uma fonte de vulnerabilidade. Ela aponta
como a presenca dos simbolos de sua fé, ao invés de ser uma expressédo de liberdade religiosa,
é muitas vezes entendida como algo escandaloso, motivo de desconforto e discriminacao. 1sso
se alinha com o que Nogueira (2020) descreve como um processo de deslegitimacdo das
religibes de matriz africana, onde os praticantes sdo constantemente forcados a negociar sua

visibilidade religiosa em espacos publicos.

O uso continuo dos simbolos religiosos por Mde Odoya é um reflexo da sua firmeza em
manter sua identidade religiosa e cultural, mesmo diante das dificuldades. Sua postura sublinha
a importancia da preservacdo das tradicdes de matriz africana e como elas, mesmo diante da
hostilidade, permanecem como um pilar de resisténcia cultural. A experiéncia de Mae Odoya
exemplifica a luta pela aceitagdo e respeito das religides afro-brasileiras em uma sociedade
marcada pela intolerancia religiosa, a0 mesmo tempo que revela o papel dos simbolos religiosos

como elementos fundamentais de identificacéo e protecéo.

Mée Odoya reflete sobre a compreensdo e a vivéncia do Candomblé, apresentando-o
ndo apenas como uma religido, mas como uma filosofia de vida que transcende as préticas
litrgicas.

[...] por isso que eu defendo muito o candomblé mais do que uma religido como um
lugar de filosofia de vida, mesmo, de olhar diferente, entdo quando se olha como
religido vocé fica querendo galgar postos, vocé fica querendo se libertar sendo que o
préprio renascer ja € uma libertacdo, né? entdo, assim, vejo muitas mudancas e aqui
eu digo sempre assim ‘eu vou beber no meu bau da minha memdria”, daquilo que,
minimamente fui feita, de como eu... entdo eu vou puxar pela minha memdria, vou
puxar por esse bau ai, entdo aqui Abid que ndo usa pano da costa, né? ela usam saia
no peito assim e pano de cabega, mas ndo usam pano de costa, é, quando assenta orixa
ai sim eu permito que use pano de costa, que ai ja tem sentido do uso do pano de costa,
falo sempre pra elas os tecidos de algodao, as saias, 0s estampadinhos, pode ser até
tecidos africanos, eu até permito que tem muita opcdo, variedade, muito mais facil e
é muito legal porque é a identificacdo né, também, ai elas fazem roupas estampadas
aqui, mas sem muito bico, sem muita... sem essa coisa de muita fita, ndo... eu falo
sempre € ‘a quantidade de fitas ¢ a quantidade de tempo’, entdo assim, eu tento, né?
(Entrevista com Mae Odoya, 2024.)

Neste trecho, ela enfatiza a libertacdo proporcionada pelo Candomblé, que nédo se da
apenas pela busca de posic¢Oes ou status, mas pela vivéncia e pelo renascimento que ocorre com
a conexdo profunda com os orixas e a ancestralidade. A narrativa também aborda a pratica ritual
e as especificidades relacionadas ao vestuario, um elemento simboélico fundamental nas praticas

do Candomblé.
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Mée Odoya, ao afirmar que defende o Candomblé como um lugar de "filosofia de vida",
sugere uma visdo ampliada e profunda da religido, que vai além de sua concepc¢ao
institucionalizada. Para ela, o0 Candomblé representa um modo de ser no mundo, que se reflete
ndo sb nas praticas religiosas, mas também na postura ética, no respeito a ancestralidade e na
conexd@o com o sagrado. Ao utilizar a metafora do "bat da memoria®, ela sublinha a importancia
da lembranca e do resgate das tradi¢cdes que compdem sua identidade, refor¢ando a ideia de que
o Candomblé, para ela, é uma préatica vivencial que envolve um processo continuo de

aprendizagem e conexao com as raizes.

Essa ideia de o Candomblé ser mais do que uma religido estd alinhada com o
pensamento de autores como Silva (2005), que argumentam que as religides afro-brasileiras
devem ser compreendidas como praticas espirituais integradas a vida cotidiana, onde o sagrado

e o profano se entrelacam, e o rito se torna uma forma de lidar com os desafios da vida.

Mae Odoya sugere que a verdadeira libertagdo no Candomblé ndo vem de uma busca
por ascensao social ou poder, mas pela transformacéo interior proporcionada pelo renascimento
ritual. Ela descreve um processo que vai além da simples mudanca externa, dizendo que o
"renascer” é uma forma de libertacdo, uma ressignificacdo da vida a partir de uma nova
perspectiva, uma vez que o praticante passa a se reconhecer como parte de algo maior, ligado
a ancestralidade e ao cosmos. Este entendimento se aproxima do que Parés (2018) descreve
sobre as religides afro-brasileiras, destacando como a iniciacgdo religiosa e a vivéncia dos ritos
permitem aos praticantes se reconectarem com suas raizes e alcancarem um estado de equilibrio

e de libertacdo espiritual.

A narrativa também destaca o vestuario como um aspecto central das préaticas rituais no
Candomblé, ndo apenas como uma questdo estética, mas como um elemento de identificacdo e
conexdo com o divino. Méde Odoya explica as normas relacionadas ao uso do "pano de costa",
um item tradicionalmente associado ao ritual de assentamento de orixa. No entanto, ela também
descreve como as vestimentas podem ser mais acessiveis e modernas, permitindo que as roupas
de algoddo e estampadas, por exemplo, sejam utilizadas pelas suas filiadas, sem perder a
conexdo com a espiritualidade. Essa flexibilidade, aliada a simbologia do vestuario, € um
reflexo da adaptagdo do Candomblé & contemporaneidade, sem que se perca a esséncia da

pratica ritual.
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O pano de costa, como M&e Odoyéa sugere, tem um significado profundo que esta
relacionado ao "assentamento” do orixa, um momento em que 0 orixa se manifesta e onde a
vestimenta adquire um simbolismo de consagracao e respeito. A explicacdo de Mae Odoya
sobre a quantidade de fitas tambeém reflete uma filosofia que valoriza a jornada espiritual e o
tempo dedicado ao culto, o que remete ao conceito de "tempo de servico™ nas religides afro-
brasileiras, como discutido por Mae Stella de Ox06ssi, Santos (2005), que salienta a importancia
do tempo e da dedicacdo como elementos essenciais na construcdo da identidade religiosa e da

experiéncia mistica.

A forma como Mé&e Odoya permite variagdes nas roupas, a exemplo o uso de tecidos
africanos e estampados, reflete a busca por uma sintese entre a tradicdo e a modernidade. Ela
promove a utilizacdo de vestimentas que representam a identificacdo com a ancestralidade, mas
gue a0 mesmo tempo sao praticas e adaptaveis a realidade atual. Essa postura de adaptacdo sem
perder os valores fundamentais da tradicdo pode ser observada em varias praticas dentro das
religides afro-brasileiras, onde a inovacéo e a preservacao das raizes caminham juntas. Bastide
(2016) também aborda como o sincretismo e a flexibilidade das préaticas religiosas afro-
brasileiras permitem que os rituais sejam atualizados sem comprometer seus fundamentos

espirituais.

No trecho abaixo, M@ Odoya expressa uma clara posi¢do sobre as praticas que
envolvem o consumo e a organizacdo de festas e rituais dentro do Candomblé, destacando sua
rejeicdo a praticas materialistas e hierarquicas que, segundo ela, acabam refletindo as mesmas
dindmicas sociais e desigualdades externas a religido. A partir dessa reflexdo, Mae Odoya
discute a importancia de manter uma alimentacdo ritualistica simples, em oposicéo a banquetes

ou bufés, como forma de preservar a horizontalidade e a autenticidade no contexto do terreiro.

[...] enfim, claro que na minha casa eu vou trazer elementos, um elemento e outro do
que é 0 meu pensamento, da forma como eu penso, por exemplo um xiré, eu num
quero essa coisa de bufé, salgadinhos e ‘parara’, ndo quero, eu ja delimitei aqui ‘ndo,
ndo, ndo!”, sabe? Os intervalos fazer um bolinho, um biscoitinho, um cafezinho, agua,
sabe? Um negocinho de cha, quem néo gosta de café cha, mas é isso, sabe, e a comida
é 0 ajeum de terreiro, € a comida do bicho que foi sacrificado, é, enfim, e se for um
candomblé que num faz sacrificio, a gente vai fazer comida de terreiro mesmo,
Yemanja é um arroz doce, entdo assim, eu ndo quero isso e digo sempre porque um
Yaob vai, ai ele tem condicdo de colocar um bufé, um... e ndo é coisa enfim que... pra
mim, ndo faz parte da comida de axé, entéo isso dificulta, isso encarece a coisa, isso
faz com que um pode, um se sente é, diminuido em relagdo aos outros vocé acaba
trazendo da mesma sociedade que a gente vive 14 fora coisas que ndo pra estar aqui
dentro, entendeu? que sdo essas disputas, essa coisa vertical de quem pode mais, quem
pode menos, entdo é horizontal? (Entrevista com Mae Odoy4, 2024.)
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Mé&e Odoya critica a introdugdo de préaticas consumistas, como a oferta de bufés e
alimentos processados, em rituais e cerimdnias de Candomblé. Para ela, essas praticas sdo
incompativeis com o verdadeiro espirito da religido, que deve ser baseada na simplicidade e no
respeito as tradicdes. Ela enfatiza que a comida deve ser a do "ajeum de terreiro”, ou seja,
alimentos ritualisticos preparados de acordo com a espiritualidade do Candomblé, como o arroz
doce para Yemanja, um prato tradicionalmente associado & oferenda e ao cuidado ritual.

A critica de M&e Odoya remete a andlise de Pereira (2018), que discute como a religido
de matriz africana contemporanea tem sido influenciada pela logica capitalista, muitas vezes
resultando na "profissionalizagdo" das préaticas religiosas. A imposi¢cdo de um consumo
ostentatorio em ceriménias religiosas reflete, segundo Pereira, uma tentativa de imitar padrdes
da sociedade de consumo, o que pode levar a perda do carater sagrado e auténtico dessas

praticas.

Ao rejeitar as praticas que visam exibir status material, M&e Odoya defende uma
organizagdo mais horizontal das cerimonias, onde todos s&o iguais, independentemente de sua
condicdo econdmica. Ela argumenta que o uso de alimentos simples e tradicionais durante os
rituais impede que a religido seja dominada por uma légica de competicao e disputa de poder,

caracteristica da sociedade capitalista.

Essa perspectiva se alinha com a de Gama (2017), que afirma que as religides de matriz
africana, como o Candomblé, possuem uma estrutura de organizacao horizontal, que valoriza a
solidariedade, a comunidade e a partilha, em oposi¢cdo a uma estrutura vertical, competitiva e
hierarquica. Gama observa que a busca pela autenticidade e pelo respeito as tradicdes dentro
do Candomblé contribui para fortalecer esse modelo de organizacdo, onde o sacrificio e a oferta

sao realizados de forma ritualistica e ndo materialista.

Mé&e Odoya também destaca o simbolismo profundo que a comida carrega dentro do
Candomblé, ndo sendo apenas um sustento fisico, mas um ato de reveréncia e conexao com 0s
orixas. O "ajeum de terreiro™ e a comida oferecida aos orixas tém um carater ritualistico que

vai além da simples alimentag&o, funcionando como uma forma de comunicagao espiritual.

A concepcao de comida ritualistica como um meio de conex&o espiritual é discutida por
Silva (2005), que enfatiza a centralidade das oferendas dentro das religiGes afro-brasileiras.
Segundo Silva, a alimentacdo ndo € apenas um ato de consumo, mas uma acao carregada de

significado, que envolve respeito, reciprocidade e comunhdo com as divindades.
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Ao enfatizar que o Candomblé deve ser horizontal, Mée Odoya faz uma critica a
verticalizacdo das praticas religiosas que podem ocorrer quando se da mais valor aos aspectos
materiais do que a espiritualidade. Ela observa que essas hierarquias sociais podem criar
divisbes dentro da propria comunidade religiosa, o que contradiz os principios de igualdade e

respeito mutuo que devem reger os espacgos de culto.

Essa critica a hierarquia e ao individualismo nas praticas religiosas é retomada por
Beniste (2021), que argumenta que as religides afro-brasileiras, em sua esséncia, possuem uma
estrutura organizacional que busca o bem coletivo, o respeito a tradicdo e a valorizagcdo do

pertencimento e da identidade de cada um, sem distin¢éo de classe ou status social.

Essa andlise busca conectar a narrativa de M@ Odoya com as discussdes sobre a
preservacdo das praticas tradicionais e a critica ao consumismo dentro do Candomblé,
oferecendo uma visdo da religido que preza pela simplicidade, respeito a memoria ancestral e

uma estrutura comunitéria igualitaria.

No trecho abaixo, M&e Odoya compartilha sua experiéncia de enfrentamento do racismo
e a reflexdo sobre o impacto simbdlico dos elementos do Candomblé em sua identidade. Ela
menciona o compromisso com a religido, a carga simbolica associada aos seus rituais e 0
impacto que a cor da pele tem em suas interacOes, particularmente no contexto da luta racial.
Este relato é enriquecido com uma analise profunda da relacdo entre a religido, a luta contra o

racismo e a construcdo de um legado para as geragoes futuras.

Um ano pra fechar um ciclo e ai se véo sete anos, preceito de Ya0 é basicamente sete
anos, entdo assim tem muita coisa que... € um compromisso é um alianga que... a gente
tava conversando ali, né? naquela roda de conversa “ah, vai se iniciar saiba que,
entendeu?”, acabou... ndo tem... entdo, esse enfretamento com o racismo eu descobri
e eu sempre digo, dou sempre esse exemplo, e eu ja fiz esse exercicio de estar eu,
Marta civil aqui, com uma roupa, né? e entrar no banheiro, por exemplo, eu vou ter
que fazer uma fala um negdcio e ter que colocar o tosso, uma guia, um pano e tal e
sai, e quando sair e as pessoas parece que entrou uma pessoa no banheiro e saiu outra,
né? ¢ ai eu digo ‘onde esta a minha pele clara, né?’, a carga simbdlica com que a gente
reveste, que € a carga, né? isso tem um, faz um diferencial e traz um peso, né? embora
eu tenha consciéncia de que, entre eu e vocé, por exemplo, ou qualquer outra mulher
preta retinta, com essa mesma, revestida com a mesma carga simbdlica, esse mesmos
simbolos, tem também um diferencial, eu tenho essa consciéncia, e eu sempre tive
iss0 e vou usar isso a favor do candomblé, eu vou usar isso a favor da luta, porque se
eu enquanto mulher de pele clara, apesar do estranhamento, do racismo, mas ainda
sim sou um pouco mais aceita, né? no sentido de que as pessoas vao, né? sou mais
aceita, que ai cai num lugar de “olha como ela ¢ linda”, eu sou linda, vocé...
provavelmente ndo vai ser, é 0 exético, entdo assim, mas eu vou aproveitar do meu
acesso, mesmo sofrendo, mesmo passando pelo racismo, porque as pessoas ja se
distanciam, ja... mas eu vou usar do que sobra ai de possibilidade a favor da luta, sabe?
eu sempre tive isso muito evidente comigo, muito demarcado, eu vou usar isso a favor,
sabe, entdo, sempre fago esse movimento. Eu saiu aqui na porta, as vezes arrumada,
ai minha vizinha faz “ah, mas que mulher linda, mulher linda demais”, e num sei o
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qué, “maravilhosa... que linda, como ela ¢ linda, oh meu deus”, “parece uma
princesa”, que eu saiu arrumada, de tosso, eu digo ‘sera que ela diria a mesma coisa?
Né? se eu fosse uma um mulher preta? Sera que ela teria esse olhar”, porque ela
inclusive é uma mulher de pele escura, entdo assim eu néo... eu sempre estou fazendo
essas reflexdes, colocando as pessoas para refletir porque isso é parte também do jogo,
né?! do racismo, e a gente precisa ter esse lugar de consciéncia, sabe? de... de ndo
admitir determinadas coisas, eu disse ‘olhe, o espago de terreiro é um espago politico,
espaco de terreiro é um espaco cultural, espaco social, é um espaco de construcdo do
ser, de pessoas, ¢ para a luta racial’, para a luta contra o racismo, sabe? e para o espago
de terreiro, tem gente que acha assim “ah, eu vou 14, acender minha velinha, botar
meu fio de conta, vou ficar...”, sabe, “pra dizer que agora eu sou do axé”, ou vocé
assume isso aqui como um compromisso ou nao vai, e comigo assim, eu ndo quero

EEINNT3

ninguém aqui aleatorio, no sentido de aleatdrio “ah, eu s6 t6 14”7, “eu t6 brincando de
ser macumbeiro de axé”, ndo, € compromisso, porque a minha vida toda foi
compromisso, entdo ou vocé vem junto comigo no compromisso de combater, de ser
pessoas de... porque amanhd eu ndo vou ta mais aqui, né? uma hora eu vou embora...
quer que eu vou deixar de legado pra essas pessoas? (Entrevista com Mae Odoya,
2024.)

Mée de Mar faz referéncia ao "preceito de yad", que marca um ciclo de sete anos,
simbolizando a continuidade e o compromisso com a pratica religiosa. Esse ciclo longo e
significativo reforca a ideia de que o Candomblé ndo é apenas uma pratica espiritual, mas
também um compromisso profundo com a identidade e a construgdo de um legado cultural. A
relacdo com o tempo, o ciclo de sete anos e o respeito aos rituais indicam uma concepcao de
religido de matriz africana que nao é passageira, mas que se estabelece como um pacto continuo

com o sagrado.

Essa compreensdo do Candomblé como um compromisso de longo prazo, sem atalhos
ou descompromissos, reflete a analise de Beniste (2021), que destaca a religido de matriz
africana como algo que exige dedicacdo, paciéncia e profundidade. O autor argumenta que a
espiritualidade no Candomblé ndo se limita a momentos de celebracdo, mas se estende a um

processo continuo de transformacao e responsabilidade coletiva.

O racismo e a carga simbolica que sao atreladas a cor da pele, M@ Odoya traz a tona
uma reflexdo sobre como o racismo se manifesta em sua vida, mesmo ela sendo uma mulher de
pele clara. Ela descreve como, ao usar 0s simbolos do Candomblé, como o tosso e as guias, sua
identidade é transformada na percepcdo das outras pessoas. Ela compartilha um experimento
em que, ao se vestir com os trajes de Yad, nota como sua pele clara, aliada a sua identidade de
Candomblé, provoca diferentes reagdes nas pessoas, como olhares de aceitacdo ou exaltagéo,

contrastando com a experiéncia de mulheres negras, que enfrentam um tratamento diferente.

Mée Odoya reconhece que, apesar do sofrimento causado pelo racismo, ela se utiliza de

sua "privilegiada" posicdo social e da percepcao de sua pele clara como uma ferramenta para a
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luta contra o racismo. Ela ndo nega a experiéncia do racismo, mas usa sua posi¢ao para abrir
espaco para discussdes e conscientizagOes sobre as desigualdades raciais, sempre buscando usar

essa "vantagem" a favor da causa racial.

Essa reflexdo se alinha a analise de Oyéwumi (2021), que aponta como as mulheres de
pele clara, mesmo em contextos de opressdo racial, podem ser vistas de maneira distinta,
recebendo um tratamento mais "aceitavel" em comparacdo com mulheres negras. Silva destaca
que as mulheres de pele clara em religies afro-brasileiras muitas vezes se veem em um espaco
ambiguamente privilegiado e marginalizado, 0 que exige uma conscientizacdo critica sobre

como utilizar essa posicao para fortalecer a luta contra o racismo.

Mée Odoya também discute o papel do terreiro como um espaco politico e cultural, onde
a luta contra o racismo se entrelaca com a religido de matriz africana. Para ela, o terreiro ndo €
apenas um local de culto, mas um espaco de resisténcia e construcao coletiva. Ela critica aqueles
que buscam participar do Candomblé de maneira superficial, sem compreender o0 compromisso
que essa pratica exige, especialmente no que tange a luta contra o racismo e a construgdo de um

legado cultural.

Essa visdo é compartilhada por Sodré (2019), que afirma que os terreiros de Candomblé
sdo espacos de resisténcia cultural e politica, onde a pratica religiosa se insere em um contexto
de enfrentamento das desigualdades sociais. Segundo Souza, o terreiro se torna um local de
construcdo de identidade, memoria e resisténcia, desafiando as normas e estruturas sociais

dominantes.

Finalmente, Mé&e Odoya questiona o legado que deixara para as geracdes futuras. Ela vé
a importancia de vivenciar o Candomblé de forma comprometida, sem superficialidade, para
poder deixar algo significativo para aqueles que virdo depois. Esse pensamento reforga a ideia
de que a religido de matriz africana ndo é apenas uma experiéncia individual, mas também uma
pratica coletiva e intergeracional, que visa & preservacdo da memoria e da cultura afro-

brasileira.

A reflexdo sobre o legado encontra ressonancia em Nascimento (2020), que analisa
como as praticas religiosas de matriz africana contribuem para a constru¢éo de uma identidade
coletiva e um legado cultural que transcende as geragdes. Nascimento argumenta que, ao adotar

uma postura comprometida com a tradicdo, as liderangas de terreiros ndo apenas mantém a
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religido viva, mas também educam as futuras geracGes para um compromisso com a justica

social e a igualdade racial.

Essa analise enfoca as complexas interacdes entre 0 compromisso com o Candomblé, a
luta racial e a busca por um legado cultural, sempre levando em consideracdo a dimensédo

politica e social da religido.
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6. CONSIDERACOES FINAIS

A presente tese estabeleceu como objetivo compreender as préaticas educativas das
mulheres de axé presentes na regidao da Grande Aracaju/SE, a partir de suas narrativas e
experiéncias enraizadas nos saberes de terreiro. A partir da escuta atenta e analise critica das
narrativas de duas Yalorixas, figuras que coordenam uma comunidade e lideram acdes
socioeducacionais e culturais para além do seu espaco sagrado que € o terreiro de candomblé,
de forma institucionalizada, afirmamos que estas acfes estdo intimamente ligadas a hierarquia
ritualistica e a cosmovisao do candomblé. A partir da posicdo ocupada por cada pessoa no
terreiro — seja como Yao, Abia ou sacerdotisa — suas responsabilidades educativas se desdobram
em rituais, ensinamentos sobre o uso do corpo, da roupa, da fala e da escuta. O respeito ao
tempo do axé, a oralidade dos mais velhos, e ao aprendizado pela observacao sdo marcas dessas
praticas que foram identificadas como dinamicas formativas e singulares. Expressam um modo
préprio de educar baseado na ancestralidade, na espiritualidade e na luta social e politica. O
desenvolvimento da pesquisa permitiu responder aos objetivos especificos delineados,

conforme detalhado a seguir:

Ao identificar a constituicdo das praticas educativas de terreiro, a partir das
narrativas de mulheres membros de comunidades de terreiros em Sergipe, conforme
disposicdo hierdrquica ritualistica de suas comunidades originarias, as narrativas
revelaram que as praticas educativas de terreiro se organizam a partir de uma estrutura
ritualistica propria, onde a hierarquia ndo se traduz em compromisso e responsabilidade com a
tradicdo. Para ambas as sacerdotisas, a construcdo dos seus espacos espacos formativos emerge
da relacdo com o sagrado, com a memaria e com os ciclos da natureza, contudo, e respeitando
a sua cronologia de existéncia e processo peculiar de iniciacdo na cultura religiosa do
candomblé, elas sdo tomadas por uma atualidade e vigéncia de valores locais dos territorios
onde foram iniciadas, valores sociais provenientes de sua constituicdo familiar
(consanguinidade) e familia de axé (costumes). A disposic¢éo hierarquica se vincula ao tempo
ritual, ao aprendizado incorporado e a responsabilidade com os saberes ancestrais, evidenciando

que o terreiro &, acima de tudo, um espaco de formag&o continua.

Para descrever as praticas educativas presentes no cotidiano da comunidade de terreiro
experienciada em sua posicao hierarquica ritualistica que corroboram na autoformacdo como
mulher de axé, para ambas, as praticas educativas foram forjadas no cotidiano do terreiro,

atravessada por vivéncias de enfrentamento ao racismo, com o sexismo e com as diferencas de
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classe social e econdmica, pelo compromisso com a ética do cuidado e pela reconstrucdo de si
em dialogo com o sagrado. As praticas descritas — como 0 uso simbolico dos ojas — pano de
cabeca; torso, a preparacdo dos alimentos sacralizados, a organizacdo dos Xxirés e 0S processos
de iniciacdo — configuram-se como atos pedagdgicos que mobilizam valores, afetos e processos
de salvaguarda de uma tradicdo. A hierarquia, nesse contexto, opera como campo de
reconhecimento, de escuta e de reafirmacdo identitaria, permitindo a afirmagéo de um lugar de

fala e de acdo enquanto mulher de axé.

As praticas educativas que atuam na autoformacéo das mulheres de axé envolvem a
vivéncia com os orixas, a aprendizagem ritual, a construcdo de uma estética prépria (com
vestimentas, panos, adornos) e a elaboragdo de estratégias para lidar com a violéncia simbdlica
e 0 preconceito. As narrativas mostraram que o cotidiano do terreiro educa de maneira continua,
fazendo com que as mulheres aprendam ao assumir 0 axé como compromisso de vida. Esse
processo se d& também por meio de a¢des como festas, rodas de conversa, relagdo com outras
instituicdes de ensino e os elementos como alimentos e indumentarias sagrada, que reafirmam

a identidade e o pertencimento das mulheres enquanto educadoras do axé.

Ao refletirmos sobre as praticas educativas do terreiro e suas relagdes com a formacao
das mulheres de axé na perspectiva politica feminista, as narrativas revelaram que as préaticas
educativas analisadas apresentaram uma articulagdo profunda entre o fazer religioso e o
posicionamento politico das mulheres de axé. Para ambas entrevistadas, o terreiro é assumido
como espaco de formacéo politica, cultural e social. A critica a espetacularizacdo da religido de
matriz africana, a elitizacdo dos rituais e as hierarquias opressoras evidencia uma perspectiva
feminista enraizada no cotidiano, que reivindica o axé como lugar de emancipacdo e de combate
ao racismo, ao sexismo e as desigualdades sociais. Assim, o terreiro é compreendido como um
territorio de luta e de reexisténcia, onde 0 compromisso com o coletivo se sobrepde as vaidades
individuais. Contudo, o terreiro ndo se distancia das relagdes de poder presentes na
contemporaneidade, incidindo em pessoas que adentram o espacgo, sem a devida percepc¢édo dos
valores que prescinde o lugar. O terreiro é acometido pelas posi¢fes dissonantes de algumas
pessoas, mas essas mesmas pessoas, muitas vezes, ndo concluem sua caminhada dentro do
espaco, que de alguma forma acabam deixando a comunidade por ndo se acomodarem na

hierarquia e no funcionamento cotidiano do fazer cultural a que o terreiro de candomblé adota.

No momento de analisar as dinamicas entre os costumes, o feminismo, a ancestralidade

e as praticas educativas desenvolvidas por mulheres de axé da Grande Aracaju/SE, as dindmicas
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observadas revelam que os costumes de terreiro ndo séo fixos, mas sim recriados continuamente
em dialogo com as urgéncias do presente. A ancestralidade, nesse contexto, € uma forca viva
que orienta praticas educativas situadas e comprometidas com a transformacédo social — uma
forca motriz -. O feminismo que emerge dessas mulheres é um feminismo de base comunitéria,
encarnado, que se constrdi a partir da escuta, do corpo, da memoria e do chdo que pisam. A
pedagogia desenvolvida por elas estd profundamente ligada & preservacdo dos saberes
tradicionais, mas também a critica das estruturas opressoras reproduzidas dentro e fora do
terreiro, reafirmando a poténcia educativa e politica das mulheres de axé. Coibir o0s
comportamentos opressores, as torna, em determinada dimensdo, agentes de medidas
socioeducativas. As narrativas mostraram que os costumes do candomblé, quando lidos pela
perspectiva da ancestralidade e da resisténcia, sao ressignificados pelas mulheres como praticas
de libertacdo. Os elementos rituais, os modos de vestir, cozinhar, acolher e ensinar sdo
atravessados por uma consciéncia politica que se articula ao feminismo negro. As praticas
educativas tornam-se, assim, espagos de contestacdo e de criacdo de outras formas de viver,

resistir e educar, promovendo a dignidade das vidas negras e de axé.

Qual educacéo € dinamizada por essas mulheres de axé? A educacdo dinamizada por
essas mulheres de axé é uma educacdo ancestral, comunitaria e insurgente, forjada no corpo, na
palavra, no rito e na resisténcia. Trata-se de uma pedagogia do axé que se funda na
espiritualidade, mas que ultrapassa o0 campo da pratica religiosa, para se afirmar como um
projeto formativo ético, estético e politico. Essa educacdo, como revelado nas narrativas, é
comprometida com a sua propria historia de vida, com a superacdo de dores e estigmas, com 0

territorio, com a dignidade e com o futuro a partir de outras pessoas que existiram (ancestrais).

E uma educacdo que se realiza no cuidado e no autocuidado, na critica as
desigualdades, na reinvencdo dos costumes, na partilha dos saberes e na valorizacdo das
memorias. Uma educacdo que forma para o compromisso e para a coletividade, e que recusa a
l6gica da exclusdo e da superficialidade. As mulheres de axé educam para a luta, para a
ancestralidade, para a consciéncia critica e para a constru¢do de um mundo mais justo. Assim,
a pedagogia do axé revelada nesta pesquisa constitui-se como um legado formativo de profunda
relevancia para os estudos da educag&o, da cultura e das epistemologias feministas e decoloniais
a serem trabalhadas como educacao formal, em detrimento a informalidade da existéncia de
pessoas ndo brancas e a sua forma e suas formas de existir e resistir a um projeto colonizador

pautado na branquitude.
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A educagdo dinamizada pelas mulheres de axé se expressa em multiplas dimensdes:
no modo de acolher as criancas, de transmitir os saberes do axé, de enfrentar o racismo religioso,
de politizar o cotidiano e de produzir estéticas e éticas proprias. S&o praticas educativas que se
entrelacam a ritualistica, a oralidade e a vivéncia espiritual, e que contribuem diretamente para
a formacdo subjetiva, politica e coletiva de mulheres, homens, velhos e criangas envolvidas

com os terreiros.

Essa educacdo também se revela profundamente interseccional, pois se constréi no
entrecruzamento entre religido afrodiaspérica, género, classe e ragca, em contextos marcados
por desigualdades historicas e estruturais. No entanto, as narrativas analisadas demonstraram
que, apesar dessas opressdes, as mulheres de axé reafirmam suas existéncias com altivez, saber

e compromisso com a coletividade.,

Portanto, a educacdo dinamizada pelas mulheres de axé é, sobretudo, uma educacao
engajada, que resiste e persiste em um pais onde o0 racismo e o0 sexismo ainda estruturam as
instituicOes. Trata-se de uma educacdo que forma pela presenca, pelo cuidado e pela partilha
dos saberes do axé, propondo novas formas de existir e educar, enraizadas em cosmopercepcdes

afro-brasileiras.
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APENDICE A - ROTEIRO DE ENTREVISTA

Apresentacdo da pesquisadora, dos objetivos da pesquisa e esclarecimentos acerca do

Termo de Consentimento Livre Esclarecido (TCLE).
Sobre a(0) participante — apresentacdo do participante

Objetivo: cartografar o perfil do(a) participante para que possamos contextualizar de que lugar
ela parte, em qual cenario social atua, qual a formacdao profissional, como se insere no contexto
dos costumes e tradi¢bes religiosas do candomblé, bem como sua possivel relacdo com a
educacéo.

1. Fale um pouco sobre sua entrada na comunidade religiosa. Quando comecou a vivenciar
0S ritos.
Qual o orixa para o qual vocé foi iniciado dentro do candomblé?
Qual a funcao hierarquica dentro do candomblé:

Qual a sua formag@o? Como se deu a escolha para a iniciagdo no candomblé?

o B~ w N

Com relacdo a tematica educacdo, fale um pouco sobre como isso ressoa no seu
pensamento e no seu dia-a-dia e nas atividades do cotidiano do terreiro.

6. Extra muro da comunidade religiosa, qual a sua atividade cotidiana? Como essa
atividade dialoga com suas préaticas dentro do terreiro? Quais ensinamentos vocé propde

a sua comunidade? Como desenvolve seus ensinamentos?
Sobre feminismo e raca

Objetivo: tracar um mapa sobre a compreensdo da entrevistada a respeito do feminino e da
raca, € o que isso significa na sua condicdo de iniciada. Aqui também precisamos saber como
elas atuam para que no terreiro para a formacdo das mulheres de axé na perspectiva politica
feminista. O que elas fazem? E mais importante do que perguntar o que elas pensam sobre 0
feminismo.

7. Na sua iniciagdo, vocé se questionou em que acarreta o fato de ser uma mulher e ser
iniciada no candomblé frente as suas rela¢Ges sociais e familiares? Em que esse processo
pode implicar, ou ndo, junto ao seu cotidiano das relagdes no campo dos estudos,
trabalho e relacGes afetiva?

8. As suas relagdes civis identificam a sua Raga? Como isso ocorre?

9. Vocé ja foi vitima de um ato de racismo religioso?
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Sobre educacéo

Objetivo: identificar as concepcOes da entrevistada a respeito da relagdo da escola e do terreiro
para com a formacdo cidada dos alunos (as) na perspectiva de uma educacao antirracista.

10. Quais as praticas educativas presentes no cotidiano da comunidade de terreiro
experienciada em sua posicdo hierarquica ritualistica que corroboram na autoformacéo
como mulher de axé?

11. Vocé se entende como alguém gue ensina e/ou aprende no dia a dia em virtude da fungéo
religiosa ou ndo? N&o seria melhor perguntar: no seu cotidiano, em sua pratica religiosa,
voceé ensina? Como isso acontece? Com quem?

12. O que vocé pensa sobre ensinar e aprender nos processos de iniciacao?

13. Como vocé compreende a discussao sobre a religido do candomblé na educacéo escolar?

14. Voce ja participou de algum projeto ou pesquisa para falar sobre a educacdo e a vivéncia

dentro dos terreiros? A relagdo entre a escola e o terreiro é possivel? Como?
A ancestralidade e as questdes da educacéo para as relacoes de equidade social

Objetivo: refletir como a ancestralidade se apresenta segundo uma educacdo antirracista e
sexista e os discursos que sdo produzidos pela sociedade extra muro da comunidade religiosa.
Quais os impactos desse discurso cotidiano das praticas educativas do terreiro e como elas se
posicionam com relacdo as normas sociais de branquitude que sdo impostas.
15. Vocé acha que estas questdes te responderdo sobre: Analisar as dindmicas entre 0s
costumes, o feminismo e a ancestralidade.
16. No seu cotidiano vocé utiliza as indumentarias e simbolos do candomblé? Por qué?
17. Como uma pessoa mais velha no candomblé, vocé se sente discriminada entre as pessoas
que o cercam no cotidiano?
18. Quais sdo os atos racistas vivenciados por vocé em detrimento ao seu pertencimento ao

candomblé?

Fechamento — agradecimentos e conclusdes.
19. Vocé gostaria de acrescentar mais alguma coisa a esta entrevista? Fazer algum
comentario, colocag&o.
20. Agradecimentos & participante. Ultimos informes sobre a transcri¢do da entrevista e
questdes éticas da pesquisa. Momento no qual a pesquisadora se compromete a

compartilhar com a(o0) participante os resultados do estudo.
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APENDICE B - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

A Sra. esta sendo convidada como voluntdria a participar da pesquisa “Entre a
persisténcia e a recriacio”: mulheres de axé e sua formac¢ao como educadoras na regiao
da grande Aracaju/se”. Nesta pesquisa compreender a educa¢ao em sua pluralidade social e
cultural, dinamizada por mulheres de axé em suas comunidades de terreiro presentes na regiao
da grande Aracaju/SE, tendo como espaco de convivéncia e afeto, O I1é Yatassitadd Ifa Enibalé,
localizado na Rua Marcelino Procépio da Silva, n° 306, Bairro Industrial. O motivo que nos
leva construir essa investigacdo, emerge da necessidade de novas pesquisas que contribuam
para visibilizar as concepcdes tedricas, pedagdgicas e politicas que fazem parte do referencial
tedrico desenvolvido pelos terreiros de candomblé, identificados como um espago educador

antirracista, a fim de divulgar seus fundamentos e projetos de educacao.

Para esta pesquisa adotaremos o0s seguintes procedimentos: Entrevistas Narrativas
semiestruturadas e material Iconogréficos disponibilizados pelas participantes no total de 04
pessoas, a fim de identificar sua trajetéria de vida, formacdo afroreligiosa, a partir dessa sua
formacédo educacional e préaticas educativas antirracistas e decoloniais. Os riscos envolvidos na
pesquisa situam-se no campo psicoldgico, sobretudo o desconforto, constrangimento ou
alteracOes de comportamento durante gravac6es de audio e video. Garantimos que, ao longo da
pesquisa, sempre serdo respeitados os valores culturais, sociais, morais, religiosos e éticos, bem
como o0s habitos e costumes. Asseguramos a confidencialidade e a privacidade, a protecdo da
imagem e a ndo estigmatizacdo, garantindo a ndo utilizacdo das informacGes em prejuizo das
pessoas que conosco colaborarem. A pesquisa se constituira em um instrumento de reflexdo
sobre as atividades educativas que ocorrem dentro do terreiro de candomblé, possibilitando a
divulgacdo dessas experiéncias que, ao se tornarem conhecidas e serem discutidas, poderao
contribuir para (re)pensar processos educativos que ocorrem fora de espacos canones de

educacéo, as escolas, e sua contribuicdo significativa para transformacdes sociais.

Para participar deste estudo a Sra ndo terd nenhum custo, nem recebera qualquer
vantagem financeira. Apesar disso, caso sejam identificados e comprovados danos provenientes
desta pesquisa, a Sra tem assegurado o direito a indenizagdo. A Sra tera o esclarecimento sobre
o0 estudo em qualquer aspecto que desejar e estara livre para participar ou recusar-se a participar.
Podera retirar seu consentimento ou interromper a participacdo a qualquer momento. A sua

participacdo € voluntaria e a recusa em participar ndo acarretard qualquer penalidade ou
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modificacdo na forma em que a Sra é atendida. A pesquisadora tratard a sua identidade com
padrbes profissionais de sigilo. Os resultados da pesquisa estardo a sua disposi¢do quando
finalizada. Seu nome ou o material que indique sua participacdo nao sera liberado sem a sua

permissao.
A Srando sera identificada em nenhuma publicacdo que possa resultar em danos morais.

Este termo de consentimento encontra-se impresso em duas vias originais, sendo que
uma serd arquivada pelo pesquisador responsavel, no "Programa de P6s-Graduacdo em
Educacéo - Universidade Federal de Sergipe' e a outra sera fornecida a Sra. Os dados e
instrumentos utilizados na pesquisa ficardo arquivados com o pesquisador responsavel por um
periodo de 5 (cinco) anos, e apds esse tempo serdo destruidos. A pesquisadora tratard a sua
identidade com padrdes profissionais de sigilo, atendendo a legislacdo brasileira (Resolucdes
N° 466/12 e N° 510/2016 do Conselho Nacional de Saude), utilizando as informagdes somente

para os fins académicos e cientificos.

Para maiores informacdes sobre os direitos dos participantes de pesquisa, leiaa Cartilha
dos Direitos dos Participantes de Pesquisa elaborada pela Comissdo Nacional de Etica em
Pesquisa (Conep), que esta disponivel no site:

http://conselho.saude.gov.br/images/comissoes/conep/imag/boletins/Cartilha Direitos Particip

antes de Pesquisa 2020.pdf

Caso vocé concorde e aceite participar desta pesquisa, devera rubricar todas as paginas
deste termo e assinar a ultima pagina, nas duas vias. Eu, o pesquisador responsavel, farei a
mesma coisa, ou seja, rubricarei todas as paginas e assinarei a ultima pagina. Uma das vias

ficara com vocé para consultar sempre que necessario.
Consentimento do participante

Eu, , portador do documento de

Identidade fui informada dos objetivos da pesquisa Entre a

persisténcia e a recriacio”: mulheres de axé e sua formac¢ao como educadoras na regiao
da grande Aracaju/se”, de maneira clara e detalhada e esclareci minhas duvidas. Sei que a
qualquer momento poderei solicitar novas informagdes e modificar minha decisao de participar

se assim o desejar.


http://conselho.saude.gov.br/images/comissoes/conep/img/boletins/Cartilha_Direitos_Participantes_de_Pesquisa_2020.pdf
http://conselho.saude.gov.br/images/comissoes/conep/img/boletins/Cartilha_Direitos_Participantes_de_Pesquisa_2020.pdf
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Declaro que concordo em participar. Recebi uma via original deste termo de
consentimento livre e esclarecido e me foi dada a oportunidade de ler e esclarecer as minhas
duvidas.

Séo Cristovéo, Sergipe, de de 2023.

Assinatura do Participante

Assinatura do (a) Pesquisador (a)

Declaragdo do pesquisador

Declaro que obtive de forma apropriada, esclarecida e voluntaria o Consentimento
Livre e Esclarecido deste participante para a participacdo neste estudo. Entreguei uma via deste
documento com todas as paginas rubricadas e a Ultima assinada por mim ao participante e

declaro que me comprometo a cumprir todos 0s termos aqui descritos.

Nome do Pesquisador Responsavel: Roseane Santos Mesquita

Sédo Cristovéo, Sergipe, de de 2023.

Assinatura do Participante

Assinatura do (a) Pesquisador (a)

Nome do Pesquisador Responsavel

Endereco: Cidade Univ. Prof. José Aloisio de Campos Av. Marechal Rondon, s/n, Jd. Rosa
Elze

CEP 49100-000

Sé&o Cristovao- SE

Fone: (79) 99130-3949

E-mail: rsmroseane@amail.com



mailto:rsmroseane@gmail.com
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APENDICE C - Recorte de Dissertacdes e Teses que versam sobre mulheres de axé,
feminismo e educagdo na base de dados da Biblioteca Digital Brasileira de Teses e

Dissertacées — BDTD/IBCT

Autoria/ Instituicdo/
Titulo do Trabalho : ~ Ano | Tipo| Programa de Pos- Palavras-chave
Orientacao ~
Graduacéo
Obinrin Odara: o ativismo o Universidade Religides de matriz
p0||t|co afro-re“gmso das Beatriz Ricarte Federal do africana
mulheres de Umbanda e Santos/ Silva | 2018| D | Cearas/Programa de Educaco
Candomblé do Ceara. Joselina P6s-Graduagdo em .
Educacdo Brasileira Mulheres de terreiro
Candomblé de ketu
L Corpo negro
Candomblé de Ketu e _ Universidade de Ed%cagago
educacéo: estratégias para Kiusam Sao Paulo/ Empoderamento
0 empoderamento da Regina de 2008 | T Programa ge Pds- Identidade
mulher negra. Oliveira Graduagag em Mulher negra
Educagdo .y
Orixas
Subjetividade
EIen;?rr;t(c:)jntter ggce)gagac?glcos Comunidade de terreiro;
~ 0S parg Lilian Faculdades Batuque
superacao da violéncia de - A
A Conceigdo da EST/Escola Anglicanismo;
género contra as mulheres | or d dicio:
negras: didlogo com a Silva P_essoa 2014 | T Superlor € Tra 1Gao,
comunid.ade—terreiro e A de Lira/ Teologia/ Programa Afrocentricidade;
Se Yemoia Omi Olodé e Roberto Ervin de Teologia — Ancestralidade;
" ja Zwetsch EST/PPGT Religido e Educagdo
O acolhimento que
alimenta a ancestralidade"
Transbordamentos entre o
Candomblé e o Maracatu Mariana Tiso Programa de Pos-
de Batuque Virado na de Carvalho/ Graduagdo em
construgdo curricular do Eduardo 2018 | D Educacao/
grupo Filhas de Aganju Simonini Universidade
Lopes Federal de Vigosa
Género; Estere6tipos;
Mulheres negras no
Universidade do candomblé; Meméria
Estado do Rio de Mitos femininos;
A roda das Donas: a Vanessa Janeiro/ Programa Politicas publicas
mulher negra no Soaresda 2010 D de P6s-Graduacéo Negras; Condicdes
candomblé Silva em Politicas sociais;
Pdblicas e Candomblé;
Formacdo Humana | Negras Brasil; Identidade
racial;
Religio e cultura.
nerssge A5 0o X
Kunumi Rukara: uma Xanda de Federal de Séo ingigena'
etnografia dos terreiros de | Biase Miranda 2014 D Carlos/ Programa Regimes de

crianga Asurini / Clarice Cohn

de P6s-Graduacdo
em Antropologia
Social - PPGAS

conhecimento;
Etnologia indigena;
Criancas indigenas.


http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Kiusam+Regina+de+Oliveira
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Kiusam+Regina+de+Oliveira
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Kiusam+Regina+de+Oliveira
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Lira%2C+Lilian+Concei%C3%A7%C3%A3o+da+Silva+Pessoa+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Lira%2C+Lilian+Concei%C3%A7%C3%A3o+da+Silva+Pessoa+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Lira%2C+Lilian+Concei%C3%A7%C3%A3o+da+Silva+Pessoa+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Lira%2C+Lilian+Concei%C3%A7%C3%A3o+da+Silva+Pessoa+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Batuque%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Anglicanismo%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Tradi%C3%A7%C3%A3o%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Afrocentricidade%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Ancestralidade%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22RELIGI%C3%83O+E+EDUCA%C3%87%C3%83O%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22G%C3%AAnero%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Estere%C3%B3tipos%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mulheres+negras+no+candombl%C3%A9%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mulheres+negras+no+candombl%C3%A9%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mem%C3%B3ria%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mitos+femininos%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Pol%C3%ADticas+p%C3%BAblicas.%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Negras+Condi%C3%A7%C3%B5es+sociais%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Negras+Condi%C3%A7%C3%B5es+sociais%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Candombl%C3%A9%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Negras+Brasil+Identidade+racial%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Negras+Brasil+Identidade+racial%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Religi%C3%A3o+e+cultura%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Miranda%2C+Xanda+de+Biase
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Miranda%2C+Xanda+de+Biase
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Asurin%C3%AD+do+Xingu%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Educa%C3%A7%C3%A3o+escolar+ind%C3%ADgena%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Educa%C3%A7%C3%A3o+escolar+ind%C3%ADgena%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Regimes+de+conhecimento%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Regimes+de+conhecimento%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Etnologia+ind%C3%ADgena%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Crian%C3%A7as+ind%C3%ADgenas%22&type=Subject

Oja em cabeca de mulher:
feminilidades e trajetorias
em terreiros

Mulheres de Axé e o
territdrio da universidade:
encruzilhando
epistemologias e
refundando pedagogias

Politicas publicas com axé:

religiGes afro-brasileiras e

a promocdo da igualdade

racial: (demandas para a
educacéo do Recife)

Mais que um espago
religioso:
afroempreendedorismo e
reciprocidades de um
candomblé Angola

Mulheres em cozinhas e
terreiros, palcos de
chorados (MT) e batuques
(SP)

Crencas religiosas como
caminho para a
conservagao ambiental:
um estudo de caso na
comunidade Candomblé Il
& Asé Orisa Dewi

Os/as educandos/as
candomblecistas e
umbandistas da educacéo
de jovens e adultos:
sentidos atribuidos ao
processo de escolariza¢éo

Fabiane de
Souza Vieira /
Anna Paula
Uziel

Beatriz
Martins Moura
/ José Jorge de

Carvalho

Maria Cristina
Nascimento /
Zuleica Dantas
Pereira
Campos

Leonardo
Brait Azevedo
Soares /
Vilson
Caetano de
Souza Junior

Rosana
Baptistella

Valéria Dias
de Lima

Sérgio
Teixeira da
Silva/ Heli
Sabino de

Oliveira

2019

2021

2017

2021

2004

2011

2019

Universidade
Estadual do Rio de
Janeiro/ Programa
de P6s-Graduacéo

em Psicologia

Social

Universidade de
Brasilia/ Programa
de P6s-Graduacéo
em Antropologia

Social

Universidade
Catdlica de
Pernambuco/
Programa de Pos-
Graduagdo em
Ciéncia da Religiao
Universidade
Federal da Bahia/
Programa de Pos-
Graduagdo em
Antropologia
(PPGA/
Faculdade de
Filosofia e Ciéncias
Humanas (FFCH)

Universidade
Estadual de
Campinas/

Faculdade de
Educagdo

Universidade de
Brasilia/ Programa
de P6s-Graduacdo

em Educacéo

Universidade
Federal de Minas
Gerais/ Programa
de P6s-Graduacdo

em Educacéo e
Docéncia/
Faculdade de
Educacdo- FAE
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(continua)

Mulheres
Terreiro
Género
Religiosidade

Epistemologias ancestrais
Pedagogia do Ebd
Mulheres de Axé

Conhecimento tradicional

Universidades publicas

liberdade religiosa
politicas pablicas
racismo
cultos afro-brasileiros
dissertacGes

Candomblé Angola;
Afroempreendedorismo;
Recbncavo Baiano;
Antropologia econdmica;
Cultura tradicional

Danca; Cultura Popular;
Meméria

Candomblé
Conservacao da natureza
Educagdo ambiental

Educacdo de jovens e
adultos; Religiosidades de
Matrizes Africanas;
Racismo Religioso;
Diferencas

(continua)


http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mulheres%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Terreiro%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22G%C3%AAnero%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Religiosidade%22&type=Subject
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Epistemologias+ancestrais
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Epistemologias+ancestrais
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Pedagogia+do+Eb%C3%B3
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Pedagogia+do+Eb%C3%B3
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Mulheres+de+Ax%C3%A9
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Mulheres+de+Ax%C3%A9
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Conhecimento+tradicional
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Conhecimento+tradicional
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Universidades+p%C3%BAblicas
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22liberdade+religiosa%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22pol%C3%ADticas+p%C3%BAblicas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22racismo%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22cultos+afro-brasileiros%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22disserta%C3%A7%C3%B5es%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Candombl%C3%A9+Angola%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Afroempreendedorismo%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Rec%C3%B4ncavo+Baiano%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Antropologia+econ%C3%B4mica%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Cultura+tradicional%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Record/UNB_3ef1d8a5e708990c74d7ed0d11cd02be
http://bdtd.ibict.br/vufind/Record/UNB_3ef1d8a5e708990c74d7ed0d11cd02be
http://bdtd.ibict.br/vufind/Record/UNB_3ef1d8a5e708990c74d7ed0d11cd02be
http://bdtd.ibict.br/vufind/Record/UNB_3ef1d8a5e708990c74d7ed0d11cd02be
http://bdtd.ibict.br/vufind/Record/UNB_3ef1d8a5e708990c74d7ed0d11cd02be
http://bdtd.ibict.br/vufind/Record/UNB_3ef1d8a5e708990c74d7ed0d11cd02be
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Candombl%C3%A9
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Candombl%C3%A9
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Conserva%C3%A7%C3%A3o+da+natureza
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Conserva%C3%A7%C3%A3o+da+natureza
https://repositorio.unb.br/browse?type=subject&value=Educa%C3%A7%C3%A3o+ambiental
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=S%C3%A9rgio+Teixeira+da+Silva
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=S%C3%A9rgio+Teixeira+da+Silva
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=S%C3%A9rgio+Teixeira+da+Silva
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Heli+Sabino+de+Oliveira%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Heli+Sabino+de+Oliveira%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Heli+Sabino+de+Oliveira%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Educa%C3%A7%C3%A3o+de+jovens+e+adultos%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Educa%C3%A7%C3%A3o+de+jovens+e+adultos%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Religiosidades+de+Matrizes+Africanas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Religiosidades+de+Matrizes+Africanas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Racismo+religioso%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Diferen%C3%A7as%22&type=Subject

"Onde eu me acho no
direito de escrever":
reflexdes sobre obras
literarias de autoria de
mulheres liderancas
religiosas do candomblé e
sua inser¢do na escola.

Cia de Danca Robson
Correia: terreiro de
formacéo identitaria para o
corpo iad na danca em
Salvador

Mulheres de um quilombo
e Seus processos de
socializagdo com as

criangas

Processo curatorial de
memdrias negras: analise
do catdlogo da exposi¢do

temporaria “Presenca
negra em Bogota: 1940-

1960~

A mediacdo cultural online
como estratégia educativa:
um estudo de caso no
museu de Arte de Séo
Paulo - MASP

Resisténcia e seus
processos educativos na
comunidade negra rural

Quilombola do Fojo - BA

Que verdades podem nos
fazer livres? desvelando
discursos aimotologicos de
género e raga nos espagos
das universidades.

Isabelle
Sanches
Pereira/Améri
ca Lucia Silva
César

Robson Corréa
Santos/Amélia
Vitoria de
Souza
Conrado

Gisely Pereira

Botega/ Ana

Maria Borges
de Sousa

Thanity Silva
de Andrade/
Joseania
Miranda Freita
S

Aylana
Teixeira
Pimentel

Canto/ Ana
Helena da
Silva Delfino
Duarte

Jeanes Martins
Larchert/
Maria
Valdinez de
Oliveira

Michael Alves
Ferreira/
Lidamir Salete
Casagrande

2018

2021

2017

2021

2022

2013

2021

Universidade
Federal da Bahia/
Programa
Multidisciplinar de
Pds—Graduagédo em
Estudos Etnicos e
Africanos/
Faculdade de
Filosofia e Ciéncias
Humanas
Universidade
Federal da Bahia/
Programa de Pos-
Graduacdo em
Danca
(PPGDANCA)/
Departamento:
EDUFBA
Universidade
Federal de Santa
Catarina/ Programa
de Pds-Graduagédo
em Educacdo.
Universidade
Federal da Bahia/
Programa de Pds-
Graduagdo em
Museologia
(PPGMUSEU) /
Faculdade de
Filosofia e Ciéncias
Humanas (FFCH)
Universidade
Federal da Bahia/
Programa de P6s
Graduagdo em
Museologia
(PPGMUSEU)/
Faculdade de
Filosofia e Ciéncias
Humanas (FFCH)

Universidade
Federal de Séo
Carlos/ Programa
de P6s-Graduacéo
em Educacéo -
PPGE

Universidade
Tecnolodgica
Federal do Parana/
Curitiba/ Programa
de P6s-Graduacdo
em Tecnologia e
Sociedade
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Literatura Negra;
Liderancas religiosas de
matriz africana;
Escrita de si;
Raca-género-
religiosidade;
Escola.

Danca; Danca afro-

brasileira - Salvador

(BA); Cultura afro-
brasileira Negros;
Identidade racial.

Educacdo; Mulheres;
Criancas; Quilombos.
Socializacdo.

Curadoria; Exposi¢éo
temporaria; Pesquisa
(auto)biografica;
Literatura de mulheres
negras; Memorias
afrodiaspdricas.

Mediacéo cultural
online; Educacdo museal
online; Museu;;
Arte; Pandemia.

Praticas sociais e
processos educativos;
Quilombos
Epistemologia da
resisténcia
Curriculo escolar

Ciéncia;
Tecnologia;
Identidade de género;
Ragcas;
Ignoréncia (Teoria do
conhecimento);
Educacdo - Estudo e
ensino (P6s-graduacao).


http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Pereira%2C+Isabelle+Sanches
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Pereira%2C+Isabelle+Sanches
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Literatura+Negra%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Lideran%C3%A7as+religiosas+de+matriz+africana%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Lideran%C3%A7as+religiosas+de+matriz+africana%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Escrita+de+si%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Ra%C3%A7a-g%C3%AAnero-religiosidade%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Ra%C3%A7a-g%C3%AAnero-religiosidade%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Escola%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Conrado%2C+Am%C3%A9lia+Vit%C3%B3ria+de+Souza%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Conrado%2C+Am%C3%A9lia+Vit%C3%B3ria+de+Souza%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Conrado%2C+Am%C3%A9lia+Vit%C3%B3ria+de+Souza%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Dan%C3%A7a%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Dan%C3%A7a+afro-brasileira+-+Salvador+%28BA%29%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Dan%C3%A7a+afro-brasileira+-+Salvador+%28BA%29%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Dan%C3%A7a+afro-brasileira+-+Salvador+%28BA%29%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Cultura+afro-brasileira%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Cultura+afro-brasileira%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Negros+-+Identidade+racial%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Negros+-+Identidade+racial%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Andrade%2C+Thanity+Silva+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Andrade%2C+Thanity+Silva+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Freitas%2C+Joseania+Miranda%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Freitas%2C+Joseania+Miranda%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Freitas%2C+Joseania+Miranda%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Curadoria%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Exposi%C3%A7%C3%A3o+tempor%C3%A1ria%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Exposi%C3%A7%C3%A3o+tempor%C3%A1ria%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Pesquisa+%28auto%29biogr%C3%A1fica%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Pesquisa+%28auto%29biogr%C3%A1fica%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Literatura+de+mulheres+negras%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Literatura+de+mulheres+negras%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mem%C3%B3rias+afrodiasp%C3%B3ricas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mem%C3%B3rias+afrodiasp%C3%B3ricas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Canto%2C+Aylana+Teixeira+Pimentel
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Canto%2C+Aylana+Teixeira+Pimentel
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Canto%2C+Aylana+Teixeira+Pimentel
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Duarte%2C+Ana+Helena+da+Silva+Delfino%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Duarte%2C+Ana+Helena+da+Silva+Delfino%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Duarte%2C+Ana+Helena+da+Silva+Delfino%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Media%C3%A7%C3%A3o+cultural+online%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Media%C3%A7%C3%A3o+cultural+online%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Educa%C3%A7%C3%A3o+museal+online%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Educa%C3%A7%C3%A3o+museal+online%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Museu%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Arte%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Pandemia%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Pr%C3%A1ticas+sociais+e+processos+educativos%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Pr%C3%A1ticas+sociais+e+processos+educativos%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Quilombos%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Epistemologia+da+resist%C3%AAncia%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Epistemologia+da+resist%C3%AAncia%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Curr%C3%ADculo+escolar%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Ci%C3%AAncia%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Tecnologia%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Identidade+de+g%C3%AAnero%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Ra%C3%A7as%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Ignor%C3%A2ncia+%28Teoria+do+conhecimento%29%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Ignor%C3%A2ncia+%28Teoria+do+conhecimento%29%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Educa%C3%A7%C3%A3o+-+Estudo+e+ensino+%28P%C3%B3s-gradua%C3%A7%C3%A3o%29%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Educa%C3%A7%C3%A3o+-+Estudo+e+ensino+%28P%C3%B3s-gradua%C3%A7%C3%A3o%29%22&type=Subject

Narrativas insurgentes de
mulheres negras léshicas
acerca dos efeitos das
discriminacOes em seu
bem-estar subjetivo

“O perdao que ele me
pediu nunca me limpou”,

circuitos de violéncia

contra as mulheres: o
registro de uma cartografia

Na pisada feminina do
coco cearense: saberes,
lutas, batuques ancestrais e
contemporaneos

A encruzilhada de Kossi
Efoui assentada no orixa
Esu: relagdes
epistemoldgicas sobre a
dramaturgia afrodiaspdrica

Pedagogias do ritual do

lava-pés: pressupostos
culturais dos saberes

produzidos na umbanda

Este barulho te
incomoda?! poténcia

politica de travestis negras

em Salvador frente a
negacao de direitos e as
mdaltiplas violéncias: acei
que d6i menos!

As vinte e uma faces de

Exu na Filosofia
Afrodescendente da
Educacdo: Imagens,

discursos e narrativas.

Universidade
Federal da Bahia/

Maélli Arali X
Lima Rodrigu Programa de Pos-
2022| D Graduacgdo em
es/ Elza . .
Maria Techio Psicologia
(PPGPSI)
Universidade
Federal da Bahia/
Oliveira, Programa de Pos-
Jacqueline Graduacdo em
Mary Soares Estudos
de/Tavares, 2022) T Interdisciplinares
Marcia sobre Mulheres,
Santana Género e
Feminismo
(PPGNEIM)
AI\I/elzaslzzlnlgéa Universidade
Savia da Federal do Ceara/
) 2015 D Programa de Pds-
Costa/ Petit, ~
Graduagdo em
Sandra o L
] Educacdo Brasileira
Haydée
COSTA,
Daniel de Universidade de
Jesus dos Brasilia/ Programa
Santos Costa/ | 2022 D ! gran
x de P6s-Graduacéo
Magalh&es dos :
. ; em Literatura/
Reis, Maria da
Gloria
Mendes, Luiz Universidade
Osmar/ Federal do Rio
Caetano, Grande do Sul-
Marcio 2015| D FURGS/Programa
Rodrigo Vale de Pds-Graduacédo
em Educacdo
Universidade
. . Federal da Bahia/
Gilmara Silva .
S Programa de Pds-
Oliveira / Graduacdo em
Valériados | 2022 D 1uagdo €
Servigo Social/
Santos de
ta Faculdade de
Noronha . - e
Filosofia e Ciéncias
Humanas (FFCH)
Universidade
Emanoel Luis Federal do Ceara/
2008| T Programa de Pos-

Roque Soares Graduacgdo em

Fonte: Compilado pela autora.

Educacdo Brasileira
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(continua)

Mulheres negras lésbicas

Identidade social
Discriminacbes
Bem-estar subjetivo

Violéncia contra as
mulheres
Experiéncia
Cartografia

Coco
Sociopoética
Mulheres
Africanidades

Kossi Efoui
A Encruzilhada
Dramaturgia
Cosmovisoes Afro-
Brasileiras
Esu.

Ritos afro-brasileiro
Pedagogia
Umbanda Nagb

Travestis negras;
Cisgeneridade
Poténcia travesti
Narrativas dissidentes
Palavras-navalhas-
docuras

Exu (Orixa);
Antropologia
educacional
Candomblé - Cerimdnias
e praticas
Brasil - Civilizag&o -
Influéncias africanas


http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Rodrigues%2C+Ma%C3%A9lli+Arali+Lima
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Rodrigues%2C+Ma%C3%A9lli+Arali+Lima
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Techio%2C+Elza+Maria%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Techio%2C+Elza+Maria%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mulheres+negras+l%C3%A9sbicas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Identidade+social%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Discrimina%C3%A7%C3%B5es%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Bem-estar+subjetivo%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Oliveira%2C+Jacqueline+Mary+Soares+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Oliveira%2C+Jacqueline+Mary+Soares+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Oliveira%2C+Jacqueline+Mary+Soares+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Oliveira%2C+Jacqueline+Mary+Soares+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Tavares%2C+M%C3%A1rcia+Santana%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Tavares%2C+M%C3%A1rcia+Santana%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Tavares%2C+M%C3%A1rcia+Santana%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Viol%C3%AAncia+contra+as+mulheres%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Viol%C3%AAncia+contra+as+mulheres%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Experi%C3%AAncia%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Cartografia%22&type=Subject
https://repositorio.ufc.br/browse?type=author&value=Masullo%2C+Alessandra+Savia+da+Costa
https://repositorio.ufc.br/browse?type=author&value=Masullo%2C+Alessandra+Savia+da+Costa
https://repositorio.ufc.br/browse?type=author&value=Masullo%2C+Alessandra+Savia+da+Costa
https://repositorio.ufc.br/browse?type=author&value=Masullo%2C+Alessandra+Savia+da+Costa
https://repositorio.ufc.br/browse?type=author&value=Petit%2C+Sandra+Hayd%C3%A9e
https://repositorio.ufc.br/browse?type=author&value=Petit%2C+Sandra+Hayd%C3%A9e
https://repositorio.ufc.br/browse?type=author&value=Petit%2C+Sandra+Hayd%C3%A9e
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Coco%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Sociopo%C3%A9tica%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Mulheres%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Africanidades%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=COSTA%2C+Daniel+de+Jesus+dos+Santos+Costa
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=COSTA%2C+Daniel+de+Jesus+dos+Santos+Costa
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=COSTA%2C+Daniel+de+Jesus+dos+Santos+Costa
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=COSTA%2C+Daniel+de+Jesus+dos+Santos+Costa
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Magalh%C3%A3es+dos+Reis%2C+Maria+da+Gl%C3%B3ria%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Magalh%C3%A3es+dos+Reis%2C+Maria+da+Gl%C3%B3ria%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Magalh%C3%A3es+dos+Reis%2C+Maria+da+Gl%C3%B3ria%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Kossi+Efoui%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22A+Encruzilhada%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Dramaturgia%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Cosmovis%C3%B5es+Afro-Brasileiras%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Cosmovis%C3%B5es+Afro-Brasileiras%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22%C3%88%E1%B9%A3%C3%B9.%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Mendes%2C+Luiz+Osmar
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Mendes%2C+Luiz+Osmar
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Caetano%2C+Marcio+Rodrigo+Vale%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Caetano%2C+Marcio+Rodrigo+Vale%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Caetano%2C+Marcio+Rodrigo+Vale%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Ritos+afro-brasileiro%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Pedagogia%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Umbanda+Nag%C3%B4%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Oliveira%2C+Gilmara+Silva+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Oliveira%2C+Gilmara+Silva+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Noronha%2C+Val%C3%A9ria+dos+Santos%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Noronha%2C+Val%C3%A9ria+dos+Santos%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Noronha%2C+Val%C3%A9ria+dos+Santos%22
http://bdtd.ibict.br/vufind/Author/Home?author=Oliveira%2C+Gilmara+Silva+de
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Exu%28Orix%C3%A1%29%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Antropologia+educacional%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Antropologia+educacional%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Candombl%C3%A9+-+Cerim%C3%B4nias+e+pr%C3%A1ticas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Candombl%C3%A9+-+Cerim%C3%B4nias+e+pr%C3%A1ticas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Brasil+-+Civiliza%C3%A7%C3%A3o+-+Influ%C3%AAncias+africanas%22&type=Subject
http://bdtd.ibict.br/vufind/Search/Results?lookfor=%22Brasil+-+Civiliza%C3%A7%C3%A3o+-+Influ%C3%AAncias+africanas%22&type=Subject
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APENDICE D - Recorte de Dissertacdes e Teses que versam sobre mulheres de axé,

feminismo e educacao na base de dados do catalogo de teses e dissertacdo da CAPES.

Titulo do
Trabalho
Pedagogia
feminista
decolonial:
decolonialidade e
praticas
pedagdgicas
feministas na
Marcha Mundial
das Mulheres;
Mae Rita
Tassytabd e a
reconstrucdo de
vivéncias através
do espaco de
terreiro de
candomblé em
Aracaju

Saias de Axé: giro
sagrado das
mulheres do
Candomblé

Praxis educacional
de mulheres e
dangas afro-
brasileiras:
entrecruzar de
corpos e culturas
decoloniais
“Mulheres de Axé
e o Territério da
Universidade.
Encruzilhando
Epistemologias e
Refundando
Pedagogias”
Confluéncias de
axé nas instituices
cientificas:
acontecimentos
para pensar
praticas de
conhecimento

Mulheres negras de
axé: as labas de/em
Salvador

Autoria/
Orientacdo

Vanessa
Nesbeda da
Silva Gil

Brisa Livia
Menezes
Xavier

Alissan
Maria da
Silva

Cecilia
Nunes da
Silva

Beatriz
Martins
Moura

Elisa
Sampaio de
Faria

Geander
Barbosa das
Merces

Ano | Tipo
2021 T
2021 D
2020 T
2021 T
2021 T
2020 T
20202 T

Instituicdo/Programa
de Pés-Graduacéo

Universidade do Vale do
Rio dos Sinos/ Programa
de Pés-Graduacdo em
Educacéo

Universidade Federal de
Sergipe/ Programa de
Pds-Graduacdo em
Ciéncia da Religiao

Universidade federal do
Estado do Rio de Janeiro
Programa DE Pds -
Graduacdo em artes
Ciéncias

Universidade Federal da
Bahia
Programa de Pos-
graduacdo em
Educacéo

Universidade de Brasilia
Programa de Pos-
graduacdo em
Antropologia Social

Universidade Federal de
Minas Gerais
Programa de Pés-
graduacdo em Educagéo

Universidade Estadual
Paulista Julio de
Mesquita Filho
(Araraquara)/
Programa de Pos-
graduacgdo em Ciéncias
Sociais

Palavras-chave

Decolonialidade;
Feminismo; Pedagogia
feminista decolonial;
Marcha Mundial das
Mulheres;

Mulheres do axé;
Candomblé; Género;
Patriarcado

Saia; Mulher; Candomblé;
Axé; Performance

Educacéo decolonial;
Mulheres; Dancas afro-
brasileiras; Corpo

Epistemologias ancestrais;
Pedagogia do Ebd;
Mulheres de Axé; Mestras
dos conhecimentos
tradicionais; Universidades
Publicas; Encontro de
Saberes

Etnografia cosmopolitica;
Praticas de conhecimento;
Estudos sobre as ciéncias;
Encontro de Saberes;
Candomblé

Mulheres negras;
Candomblé iorubano; Exu-
lya; Salvador; Bahia



Catar Folhas e
Contar o Tempo:

ST Melina
Antirracismo e
. L Sousa da
Racismo Religioso
. Rocha
nos Discursos de
Mestres de Axé.
A infancia
candomblecista:
; Maxsuel
Os aprendizados Quenil
construidos pelas )
. Pimentel
criangas no Rodriques
Terreiro I1é Axé g
Igha Omi
A luta das
mulheres
quilombolas no Sanciaray
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